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الها 5 


مقدمة 


إذا كانت كل ديانةٍ وحدها عالما معقّداً ومتشعباً يتوسّع 
فى الزمان والمكان» قَدَنيا الديانات هی بالأحرى أكثر تعقيدا 
وتيا بالعالي إن الباعف كن علوم الداتات مدر 
بالتخصّص في استكشاف عالم ديني معيّنٍ بفعل هذا التنوع : 
فلا إمكانية للمقارنة سوى من خلال تحليل دقيق لعوالم دينية 
معيِّئة. غير أن التحليل بحذ ذاته يدل على الجمع: 
فالمؤرّخون وعلماء الاجتماع وعلماء السلالة والفلاسفة 
وأهل السياسة والقانون؛ يبنون أهدافهم كل على حدة بطريقةً 
خاصّة على الرغم من الروابط الكثيرة بين مجالات عملهم. 
وإذا ظهر عالمٌ دين واحد بمظاهر مختلفة حسب تلك 
النظرات المتعددة» فإن وحدة النظرة تسمح بالتعاطي مع 
مجموعة العوالم الدينيّة بفعل الأسئلة المحددة التي تطرحها. 
يت التشديد هنا إذأء لا على «الديانات»: بل على «دراستها 
الاجتماعية». أي أن هذه الصفحات لا تهدف إلى شرح 
العوالم الدينيّة الأساسيّة بل تعرض كيف تكوّن حقل دراساتٍ 
خاصٌ هو «علم اجتماع الأديان» بشكل تدريجي وجامع . 
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كيف درس علماء الاجتماع الأوائل الشؤون الدينيّة وكيف 
تبلورت نظرة علم الاجتماع إلى الديانات شيئا فشيئا وكيف 
يحلل علماء الاجتماع المعاصرون الحالة الدينيّة الحاليّة. 
هذا ما يحتويه هذا الكتاب: فهل عمل يطمح من ضمن 
حدوده إلى أن يكوّن مقدمة إلى علم اجتماع الأديان على 
الرغم من طابع البرنامج الطموح . 


فى الولايات المتحدة التى تشهد بشكل خاص تطوّراً 
مهمّاً لعلم اجتماع الان وفحت خر اغراد مغدم 
ممتازة وهي الدين: السياق الاجتماعي" وقد سبق 
وظهرت يعدّة طبعات. أمّا في فرنسا فلا نقصّ لدينا في 
هنا السجال: كنانا الدراسات الا جاع الديكة تيرق 
ديروش (1968) ومقدّمة إلى دراسة الأديان في العلوم 
الإنسانية الذي نشره ه. ديروش وح. سيغي (1970) ما 
يزالان يساهمان فى الإرشاد التاريخى والعلومن من ضمن 
حقل علم اجتماع الأديان». وفي عام 6 اقترحت 
دانيال هيرفيو - ليجيه بالتعاون مع فرنسواز شامبيون مقدمة 
إلى علم اجتماع المسيحيّة الغربيّة وهو عمل يشكل مرجعا 


(1) م. ب. ماغوايرء الدين: السياق الاجتماعي؛ وادسورث بايليشنغ 
رها لتت كالفوريا). الطعة الأولى 1981 

(2) ه. ديروش. الدراسات الاجتماعيّة الدينية. باريس د۲ء 1968؛ 
ه. دیروش وج. سيغي» مقدّمة إلى دراسة الأديان قي العلوم 
الإنسانيةء باريس» كوجاس. 1970. 
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مها في هذا المجال”"'. كما ظهرت عام 1994 الترجمة 
الفرئسية. لكتات علم اجتماع الأديان الذي نشره في إيطاليا 
إنزو باتشى وسابينو أكوافيفا”2'» وهي دراسة اجتماعيّة 
للأديان تهت بشكل خاصن بمفهوم التعصب الديني وبالديائة 
من حيث تنظيما دراسة طريقة تعاطي بعض الكتاب 
الكلاسيكيّين في مجال علم الاجتماع مع الظواهر الدينيّة 
(الفصل لاز وكيف تعلوّرت مقاربة ا الاجتماعية 
من علم اجتماع يتميّز بالطائفيّة إلى علم اجتماع أديانٍ 
بخلو منها (الفصل الثاني)ء نصل إلى عرض الطريقة التي 
يحلل علم الاجتماع الحديث من خلالها التطوّرات الدينية 
الحاليّة (الفصل الثالث)ء مما يسمح بالتالي بالعودة إلى 
«شكلتين اساسيتين في علم اجتماع الأديان: وهما الجدل 
حول التمذين والعلاقات بين الطابع العصري والدين من 
جهة (الفصل الرابع) ومسألة تعريف الدين من منطلق علم 
الاجتماع من جهة أخرى (الفصل الخامس). 


۱ د. هيرقيو ‏ ليجيه. بالتعاون مع ف. شامبيون؛ تحو مسيحيّة جديدة؟ 
متدمة لعلم اجتماع المسيحية الغربيّة. باريسء سيرء 1986. 

409 سابينو أكوافيفاء إنزو باتشي. علم اجتماع الأديان» ترجمة ب. 
ميشال»؛ باريس؛ سيرء 1994. 


الفصل الأول 
تقاليد علم الاجتماع والظاهرة الدينيّة 


إن ولادة علم الاجتماع كعلم قائم قد ارتبطت بشكل 
وثيق بالتساؤل حول مستقبل الدين فى المجتمعات الغربية. 
ولم يستطع علماء الاجتماع الأوائل أن يتفادوا الظاهرة 
انيه فى سعيهم ا الإشارة ال برؤوز المجتمع المعاصر. 
بالفعل» إِنْ علم اجتماع الأديان ولد في قلب تساؤل علم 
الاجتماع حول العصرية. وقد اقترح جميع المؤسّسين الكبار 
لهذا (دوركهايم تاغط 821 وفيبر ١8ا۷‏ على الأخصٌ) 
سايلا للظواهر الدينيّة من منطلق علم الاجتماع. وتركز 
تسقيتهم على المجتمع المعاصر والتغيّرات العميقة التي 
ل أت على دون من جراته . 

إن از المجتمع المعاصر بالنسبة إلى إميل دوركهايم 
(185 - 1917) ارتبطت بعدم وجود بديل لعلم الأخلاق 
'لتغليدي المبني على الديانات. من وجهة نظره كان ينيغى 
على علم الاجتماع أن يؤْدّي إلى إعادة تشكيل علم أخلاق 


9 


يتجاوب مع متطلبات العقلية العلمية . من هنا يأتي اهتمامه 
بعلم الأخلاق العلماني والتزامه بالنشاط التربوي في 
الجمهورية الفرنسية . أمًا ماكس يبر (1864 - 1920) فيبرز 
لديه موضوع افك السحر عن العالم» الذي نتج عن زيادة 
العلمية والبيروقراطية في الحياة الاجتماعيّة . غير أن فيبر 
يستمرّ في إعطاء أهميّة كبرى للشخصيات الجاذبة شعياً . 


لق جاز التقذ العلمى للدين أعمية كبيرة في علم 
اجتماع الأديان المنبثق من صميم العلوم الاجتماعية 
وخاضّة في فرنسا. وكان تأثير هذا الثقد العلميٍ متناقضا 
بحو ليها اذعى فكر على الاتتماء المتعلق يقؤون 
الدين» تفسير الديانات بطريقة ديئرّية» ابتعد عن مقاربة 
وتللاشيكة الاأنوارة E A‏ اتسين 
Nisbet‏ . التي اعترفت بنفع الدين الاجتماعيّ معتبرةً في 
الوقت نفسه أنه يُظهر على الأخصٌ نقصا فى الإدراك. لقد 
ساهم فكرٌ علم الاجتماع في رذ اعتبار الأمور الدينيّة عبر 
إبراز أهميّة الدين في الأنظمة الاجتماعيّة مع تصوير بعض 
الرسوم البيانيّة التقليصية أحيانا . 


حو يُسبي (المرجع نفسهء ص 285 - 287) 
إن الأفكار الأساسية الأريعة التى انيثقت من الكتابات ذات 


(1) ر. أ بيسبى 1 تقاليد علم الاجتماع, باریس » Puf‏ 1984 (عن The‏ 
ı Sociological Tradition‏ 1966(. 
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TT‏ ماما ا 
بجب أن ينْبعَها علماء الاجتماع ليتطرقوا إلى موضو 
ا ين». هذه الأفكار الأربعة التي نجدها في الشكر 
الاجتماعى المحافظ وعند الرومنطيقيين هى التالية : 1) إن 
الاين ضرورئ في المجتمع؛ 2) لا غنى عن البحث في 
ون ا 00 3) ليس الدين 
جرد عشّيدق) بل هر انعا طقوس و و ا 
فبها السلطة؛ 4) إن الدين يشكّل مصدر كل الأفكار 
والمعتقدات الأساسيّة لدى الإنسان. إن هذا التسلسل 
ال ومنطيقي في علم اجتماع الأديان لا يخلو من الأهمية 
بالتالي يجدر ذكرهء حى لو اقتصر الهدف من ذلك على 
إطهار التدرّج في التسلسل العقلانيّ الذي ينال الحيّز الأكبر 
رن التشديد في معظم الأوقات . 

5 إعادة بناء دام اجتماعن ا بشعل 0 الصتاعة 
و السياسية» ققد اخ كا 0 لافلسقة 0 5 النقّد 
و ر 3 الدين کیو E‏ ؛ زهي ور عن 500 
فش E‏ اعتبار 0 الدينية آنا معجرد متغيرة 
1 لا تتمتع ا رهزي ا 8 dE.‏ النقد العقلاني 
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للدين يحاول شرح الصور والعادات الدينية من خلال عوامل 
متعلدة سواء اندرجت في إطار علم الاثيتان (فيورباح 
(Feuerbach‏ أو علم الاقتصاد (ماركس ×اةM)‏ أو علم 
ا (فرويد 4باء*1) أو علم الاجتماع (ذوركهايم): وغالباً 
ما أدخلت هذه المقاربات إلى دراسة الأديان العلميّة نقدا 
أيديولوجيّاً يستند إلى مشروع إصلاح اجتماعيّ بل حتّى إلى 
نظرةٍ بديلةٍ حقيقيّةِ إلى الإنسان والعالم. 

إن كاثير اة التغليلات الماركبة فده علج هله 
الفاغ همارا بالعديد من علماء الاجتماع إلى النظر إلى 
الدين على أنه ظاهرة عرض أنه ق ذات أهمية اجتماعبة 
E‏ كماما إن هذا الشلسن هنا التهمش التدريجيّ لعلم 
اجتماع الأديان من ضمن العلوم الاجتماعية قد غه قاد ية 
تتابعوا في التاريخ وفكّرواء بطريقةٍ أ و بأخرى» أن انبثاق 
المتي المماصير يحي اذه الدين تدريجا أو تصفحه عند 
أجل محددٍ . لقد تم تدعيم م وجهة النظر هذه في المجتمعات 
ا من خلال فقدان المؤسسات الدينية سيطرتها الواقعية 
على المجتمع والأفراد: فقد ساهم انخفاض ممارسة الطقوس 
الدينية وأزمة الدعوات الكهنوتية في الضمان التجريبي لهذا 


)0( العودة إلى ج. بوبيرو وج. بيغان وغيره؛ مثة عام من العلوم الدينية 
فى فرنساً› بأريس»٠‏ سیر 6١‏ 13847 واء بولا الحرية. العلمانية. 
الحرب في قسمي فرئا ومبدأ العصرية؛ باريس ٠‏ سير/ كوجاس » 
7 (الجزء الثالث). 


12 


كانت القدرة على تحليل الظواهر الدينية على أنها 
"راث اجتماعيّة تستلزم تمدين المعرفة المتعلقة بالمجتمع: 
فلا تغريق بين انيثاق تحليل علمئ للديانات وتطوّر اجتماعىيٌ 
عام يتميز بخسارة الدين لوظيفته الجامعة. إن بروز «العلوم» 
'ديئية ارتبط بعملية تمدين سمحت كاسن أماكن مخصصة 


نحلب بعض الإزمات . 


ع لع يي ا ل ی سوم وجيت 


| الأخر الرومنطيقيّة. وعلى الرغم من بضعة اتجاهاتٍ نحو 
ا 


.تلبس هدف الظاهرة الدينيّة أو الانبهار بهاء إن تقاليد علم 
ظ الاجتماع بلورت شين فشيئا طريقة خاصة للتطورّق إليها من 
' خلال تشكيلها على انها موضوع مراقيةٍ وتحليل. وينبغي في 
النداية أن يضع المرء نفسه من ضمن مدارس بعض علماء 
الاجتماع «الکلا سيكيين» يتعلم وجهة النظر هذه. 


حسب هنري لوئيفر ù!» «Henri Lefebvre‏ ماركس 
الاجتماع في الماركسيّة». وعلم الاجتماع هذا يشكل (مهما 
اا درد عا هم مه في علم اجتماع الأديان. فغالباً 
٠ 1‏ تغوق حصّة نقد الدين سياسيًا وفلسفيًا حضة تحليل الدين 
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للدين يحاول شرح الصور والعادات الدينية من خلال عوامل 
متعذدة سواء اندرجت في إطار علم الإنسان (فيورباخ 
(Feuerbach‏ أو علم الاقتصاد (ماركس 2<2ة284) أو علم 
النفس (فرويد 4داء:) أو علم الاجتماع (دوركهايم). وغالبا 
ما أدخلت هذه المقاربات إلى دراسة الأديان العلميّة نقد 
أيديولوجيّاً يستند إلى مشروع إصلاح اجتماعيّ بل حتّى إلى 
نظرةٍ بديلةٍ حقيقيّة إلى الإنسان والعالم. 

إن تاقث : ا اوت الها رو قله على هله 
النزعة مما أدى بالعديد من علماء الاجتماع إلى النظر إلى 
الدين على أنه ظاهرة عرضية أو نية فوقيةٌ ذات أهمية اجتماعية 
ثانوية تماماً. إن هذا التقليص وهذا التهمش التدريجي لعلم 
اجتماع الأديان من ضمن العلوم الاجتماعية قد شجّعه فلا سفه 
تتابعوا في الشاريخ وفكرواء بطريقة أو بأخرى» أن انيثاق 
المجتمع المعاصر يعني اختفاء الدين تدريجياً أو تصفيته عند 
أجل محدو. لقد تم تدعيم وجهة النظر هذه في المجتمعات 
الغربية من خلال فقدان المؤسّسات الدينية سيطرتها الواقعية 
على المجتمع والأفراد: فقد ساهم انخفاض ممارسة الطقوس 
الدينية وأزمة الدعوات الكهنوتية في الضمان التجريبي لهذا 
(1) العردة إلى ج. بوبيرو وج. بيغان وغيره؛ مئة عام من العلوم الدينية 

في فرنساء باريسء سيرء 21987 وإ. برلاء الحريّة. العلمانيّة. 


الحرب في قسمي فرنا ومبدأ العصريّة؛ باريس؛ سير/ كوجاس» 
7 (الجزء الثالث). 
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ل.فهوم الشامل للتطور الدينيّ. 

كانت القدرة على تحليل الظواهر الدينيّة على أنها 
أحداث اجتماعيّة تستلزم تمدين المعرفة المتعلقة بالمجتمع: 
ف تفريق في اناق تحليل علميّ للديانات وتطوّر اجتماعي 
عام يتميز بخسارة الدين لوظيفته الجامعة. إن بروز «العلوم 0 
٠‏ ا'دينيّة ارتبط بعمليّة تمدين سمحت بتأسيس أماكن مخصصة 
تباط معارق مسقا حول الاين غير أنه عجرت عن 


DINARS RNAS PERE Rt‏ اندع معاد 


ت بعض الإزمات. 

00 على الرغم من ميول البعض الوضعيّة ونزعات البعض 
| الأخر الرومنطيقيّة. وعلى الرغم من بضعة اتجاهاتٍ نحو 
غابص هدف الظاهرة الدينيّة أو الانبهار بهاء إن تقاليد علم 
| الاجتماع بلورت شيا فشيئا طريقة خاصة للتطرّق إليها من 
1 :لال تشكيلها على أنْها موضوع مراقبة وتحليل. ويتبغي في 

الاجتماع «الكلا سیکیین؟ ك يتعلم و جه النظر هذه. 

ْ حسب هري لوفيشر ùj» «Henri Lefebvre‏ ماركس 


إ بس عالم اجتماعء غير أن المرء يجد نفحة من علم 
:م لا جتماع في الي وعلم الاجتماع هذا ت (مهما 
| انت حدوده) Ee‏ مهمة 5 علم El‏ الأديان. فغالباً 
0 ا قد لاا ا ج ا الذي 
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على أنه حدثٌ اجتماعئٌ. لكنّ عناصر التحليل التى يحملها 
هذا النقد كانت مصدر إلهام لعذة مقاربات للظاهرة ال من 
منطلق علم الاجتماع. ويبرز رذ واحدٌ ممكنٌ على النقد 
السياسي للدين الذي يشير إلى الأخير على أنه «أفيون 
الشعسب»“» وهو كامنٌ في التحليل التاريخي ‏ الاجتماعي 
لتأثيرات الديق السام غيز "أن هذا التحليل يبين؛ وبشکل 
خاص فى فترة حياة ماركس» ا تسو دون لمات 
للسلطات الموجودة وأن العظات والخطابات الدينّة» إلخ. . 

قد حضت العمال على الاقتناع بمصيرهم. وكان التواطؤ 
خلا بين السلطات الدينيّة المسيطرة والطبقة البرجوازيّة في 


ال الصناعي . 

tse bS 
ماركس جعل ماركس يقلل من قدر وظيفتها الاعتراضيّة‎ 
وقدرتها على لعب دور قوّة اعتراض في وجه السلطات‎ 
السوجوذة آنذاك: مع ذلك فقد اعترف مارک بال‎ 
الاعتراضي للدين من خلال الإعلان أن «الضيق الدينيٰ‎ 
يشكل من جهة تعبيراً عن الضيق الحقيقي ومن جهةٍ أخرى‎ 
اغتزاها علدا غير انه 'اعتر الدين اسعادة الشعب الو عي‎ 
مما منعه من أخذ هذا الاعتراض بجديّة من حيث أنه قد‎ 
يساهم في ظروقي معينةٍ في توفير (السعادة الحقيقية» للشعب.‎ 
لای أيديولوجِيَة ؛ سواءٌ كانت اا‎ E إن التأثيرات‎ 


ای کا نادراً ما تكون تاه : ولس من سحريه التاريخ 
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mm | 8‏ س أن يلاحظ المرء 9 بلدان أوزقنا اشر فية 9 ا 
د هدت اعتراضاً على الماركسيّة المتصلبة على أنها سياسة 
a |‏ تكن اقا س حي ال ي اليد . فقد اجرف 


أ 


امار دی في نشله الذينيٌّ ‏ ما أدى به إلى إلصاق دور «أفيون 
0 لمعب يا | دون تحليل المنط ى الباطني 


0 1 لمسيحيّة قد 7 الل ل 
le Lars‏ ا e‏ افخ شر عمته . 

إن المسلمات الفلسفيّة في م: می مار صن تدين تحليله 

اد بالتالي » إن ا بالبنية الفوقية 

ا باستقلاليّة ضئيلة بالسبة إلى القاعدة المادية فى الحياة 
ا 0 حال دون رؤية ماركس شووت الدينمة كنظام 
ا هبن مستقل؛ كما أنه لم ير اسان ال ا 
وا اليه إلى تقليص الأمور الدشية إل 1 ثيراتها السياسية 
7 “جتماعية البارزة في مكانٍ أو في آخر. إن نقد الدين 
لاني يلقي بثقله كاملا" هناء فادا کان الدين مجرد وهم 
. .نط باستلاب الإنسان في النظام الرأسمالن فمن الصعب 
الى إعطاؤه أي قوام على أنه ظاهرة اجتماعية. 


41١‏ إن الانتباه الشديد الموجه إلى منطق الكائوليكيّة الداخلي خوّل !إ. 
١‏ بولا من إظهار وجوه عداء عميق بين الكنيسة الكائوليكيّة والبرجوازية 
الليراليّة» على الرغم من بعض التحالفات (العودة إلى الكنيسة ضد 
البرجوازيّة؛ باريس؛ كاسترمان» 1977). 
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أمَا فريدريك إنجلز (1820 - 1895) فقد ذهب أبعد 
من ماركس في تحليل الظاهرة الدينيّة» فاقترح تفسيراً 
شاا لعطون الذمف كن اللاي تيرق قفن المحعيفات 
البنابقة المي الطقي ها به إتجار «الديانات الطبييةة 
(«عبادة الأصنام لدى الزنوج أو ديانة الآريّين البدائيّة» 
حسب ‏ تخديده) التى ثثبات من دون غثن الكهينة؛ وانغقت 
حت فون مدر ديروش 122560055 Henri‏ من «الجهل 
أمام الطبيعة أكثر عا هی :هن الكبت فى المجتمع:”'". 
وحسب إنجلز إن محاولة البحث عن أسباب اقتصاديةٍ لهذه 
الثيانات الطيعية غر سعد لن اترات اكل عن 
الطبيعة كانت على العكس مصدر التطوّر الاقتصاديّ الضعيف 
فى و الاد هذه الا چ ی من نعف الها 
ددري ع اتن ما ركيد + ؤتشده علن تأثيزات: العصورات 
وتقرّ أن أسباب الشعور الدينيّ ليست اجتماعيّةٌ اقتصادية 

ويرى إنجلز أنه لا يكني التصريح بأن الدين «نسيج من 
السخافات صنعه غشاشون» لتفسير تكوّنه ومستقبله . بل ينبغى 
اا طروت انيخا قه الا ا ا 
أسباب نجاحه إلى هذا الحدّ. هذا ما يحاول تحقيقه فى ما 
يعض وال غير ا نيان :ما يمن له #الدياقة 


(1) ه. دن وٹ . الماركسة والنبائاث. بارس ؛ ٣u‏ 1962 63, 
یروش رکسیه رالد باریس ص 
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اأشاملة الأولى» في سباق التفكك الاقتصادي والاجتماعيّ 
1 لاسي العميق . 
ا «صّدِمٌ إنجلز بانتشار المسيحية بين الطبقات الشعبية ممًا 
| دهم به إلى إنشاء توازن بين المسيحيّة الآولية والافتراكية. 
8 الأولى وكأئها «اشتراكيةٌ» مُعَدَلَهُ لتلائم تلك الحقبة» 
ا اترا کیا مغلت حركة مضطهدين وحملت رسالة ي 
نخست للقمع» شأنها شان الاشتراكية في الفترة الصناعية 
أبرى إنجلز إذاً في المسيحية والاشتراكية قَرَة الأيديولو جنات 
ا على الخال جتماعيّ» وعندما تدفع الأخيرة الضمائر 
فدح فوى اجماعية) . 
إضافة إلى ذلك» قدم إنجلز تحليلاً للنزاعات الدينيّة 
ي القرن السادس عشر من حيث الطبقات» فميّز بين 
2 الكاثوليكيّ م أو الرجعيّ والحزب اللوثري البرجوازي 
ي الس لاحي الت الوری ال ال ي توا ت 
Mine?‏ 110235 وجماهير العامة والمزارعين). إن إنجلز 
ر ممت الانتباه من خلال تحليل كهذا إلى الأبعاد الاجتماعيّة 
لاف التن ركه اعات ال فى القرة النادسس عه 
5 لايستطيع فى الرقت فة أن رعلمن هت التراعات 
3 :منية إلى نزاعات طبقية فحسب ور تحت «فناع» الدين . 
| وان الأنظمة الدينيّة لا تستطيع أن تتمتّع بمنطق خاص بها. 
ا اوضق اا امع كارن م لإكادا ناه Karl‏ 


3+4 _ 1938) بجذور المسيحية وببضعة ت أحداث دينية فى 


1 
4 
3 
1 
0 
| 
| 
ا 
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القرون الوسطى وحقبة الإصلاح» فرأى فيها حركات شيوعيةٍ 
أولى ترتدي اثوباً؟ أو «غلافاً» دينياً . 

على الرغم من نقاط ضعفها تشكل المقاربة الماركسية 
مساهمة مهمة في علم اجتماع الأديان. فهي تطرح ثلاث 
إشكاليات مهمة فى الأبحاث: إشكاليّة الإنكار وإشكاليّة 
امعخداء الدين E e nS‏ الطينات 
الاجتماعيّة. أَرَلاء إن إشكاليّة الإنكار تسمح بطرح مسألة 
إدراك تأثير معرفة النظرة الدينيّة للإنسان وللعالم أوإنكارها. 
ثانياً» إن إشكاليّة استخدام الدين كوسيلةٍ سياسيَةٍ تترافق مع 
مسألة استخدام الأنظمة الرمزيّة في علاقات السيطرة 
الاجتماعية وتشريعات السلطة. ثالثاً» إن إشكاليّة الطبقات 
اللجتمافة تدعو إلى دراسة الاشعلاف فى الممارسات 
والرسائل الدينيّة وفقاً للأوساط الاجتماعية. فمن ديانة 
البرجوازيّين إلى ديانة الطبقات الوسطى ثم ديانة 
المضطهدين » يخترق التعارض الطبقي العوالم الدينية يحمل 
کل تقليد دين أوجها مختلفة. وسيعيد ماكس ثيبر تناول هذه 
الجتكلة تبط قد عرق اشر كد على EE E‏ 
الموجودة بين أنواع محدّدةٍ من التديّن وأوساط اجتماعية 
محدةة . 

وسوف تتم المحافظة على الأوَليّة التي منحها ماركس 
للتفكير من منطلق علم الاجتماع الكُلّي. مما يعني بالنسبة 
إلى تحليل الظواهر الدينيّة» أن أي مجموعةٍ دينيْةء مهما 
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كانت أقليّة ولا إمتثالية» تندرج في الاقتصاد العا للعلاقات 
الاجتماعية التي e‏ ما “ما. 

إن الماركسيّة نظريّة جامعة وقد اتخذ أتباع ماركس 
وإنجلز توجهاتٍ عذة. في ما يختص بعلم اجتماع الأديان 
سيتم الاهتمام بمساهمة أنتونيو غرامشي 1010م 
Gramsci‏ (1891 _ 1937(. وغرامشي هر من دون منازع 
أكتر المنطريق الماركسييق الذين ارا الجشالة الدة 
فمواجهة الوضع الإيطالي حيث فرضت الكاثوليكيّة 
سيطرتها على الشعب (وخاصّة المزارعين). لم یح 
غرامشي توقير تحليلٍ أكثر ا ا الدينية ددرا 
للكائوليكية. فقد بدا له ذلك ورا خاضّة لأنْه أعطى 
أهميّةٍ كبرى للسلطة الفكريّة ولدور الأيديولوجيّة كردّة فعل 
على الاقتصادية» وذلك في تحليله للمجتمع الرأسمالي. 

إن عرائشي يقد ع اصيمق من تحال :مار كدر 
وإنجلزء مع ال/خلاص في خطورطه العريضة للرسم البياني 
الماركسيّ» بهدف تفسير الظواهر الدينية. فهو لا يكتفى 
بدراسة الوظيفيّة الاجتماعيّة الي شهدتها الكنيسة 
الكائرليكيّة في حقبات مختلفة» بل يحلل أيضاً الكنيسة 
فلن انها يها الدوة اا ررح والسة اة قن 
AEN‏ واللانات :نين رسال الدوى. RNS‏ والع ررض 
المختلفة التي تخترق الكائوليكية . لقد صُدِمَّ غرامشي لمتانة 
الجهاز الأيديولوجي الذي شكلته الكنيسة الكاثوليكية 
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لدورها فى إطار العلاقة بين المثقفين والجماهير. غير أنه 
يرى أن القترة الحالية تشهد تهديداً للكاثوليكية في وظيفة 
SEY‏ خر جه اليه "الما ر كته يعن .انوا 
فالماركسية تمل بالنسبة إلى غرامشي «إصلاحا فكريا 
Ea,‏ نات مق الأصلاحات الي وععداها: 
ويصل غرامشي إلى حا اقتراح تبتي أساليب الدعاية 
والإحاطة التى اتبعتها الكنيسة الكاثوليكية واستخدامها 
ف الا سير :إل ر وعلق و ي 
Hugues Porte‏ قا «ينبغى على الطبقات الدنيا أن تتلقى 
الأيديولوجيّة الجديدة كالإيمان بانتظار أن تفهمها 
e E‏ 

أما اليوم فيعترف بعض الكتاب الماركسيين بحدود 
ماركس وأخطائه في ما يختص بالدين. بالتالي» تؤكد 
مال برتران Mic Bertrand‏ فى فرنساء. ا 
الماركسيّة أخطأوا في توفع نجاية الدين اکا و 
في حال لم تكن قواعد الشعور الدينيٌ كلها ذات جذور 
اجتماعيَّة فإ فرضيّة بقاء الدين (كنوع من أنواع الوعي) 
لا م 


(1) ه. بورتيللي. غرامشي والمسألة الدينيّة؛ باريس منشورات 
أنتروبوس. 41974 ص. 282. 
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- الكسيس دو توكفيل 
 1805(‏ 1859) وفضائل الدين 


يستحقٌ توكفيل أن يُذْكَرٌَ من بين «كلاسيكيي؛ علم 
اجتماع الأديان مع أنه لم ينتج عملا محتدا مخصّصا للدين. 
ففي كتابه في الديموقراطية في أميركا (1835 و 1840) 
يراقب توكفيل الحياة الاجتماعيّة والسياسيّة الأميركيّة بنظر 
ایت فلاجط دور الاين المهم في تشكيل هذه 
الديموقراطيّة وتطويرها. مما يؤول به إلى بلورة بضعة 
ملاحظاتٍ حول العلاقات بين الديموقراطيّة والدين التي تفتح 
ااا کن کون اانا حال إلن رة وده رو 
استغرب توكفيل في البداية إكتشافه حيويّة دينيّة كبيرة في 
المجتمع الأميركي» ما يتعارض والقول بأنّ انبثاق' المجتمع 
العصريّ الديموقراطي يؤدّي إلى تراج الدين»ء وكأت 
الاندفاع الدينيّ ملزم بالفتور فكلا انر تطور #الأثرارة 
والحرية». مما فشكل انقلاباً كاملا على النظرة لار 
التي عرّفت بالدين على أنه سيطرةٌ سياسيّة اجتماعيّة وارتهان 
اجاح كينا ال انقاكت افا بالنسية اتن ارد 
الكلاسيكي بين العصريّة والدين» علماً أن توكقيل أصرٌ على 
0 الاين فى تلورة فعا المي تراط عدوي 


سوسیال» 1979„ ص 14 185. 


21 


الولايات المتحدة «الطهريين؟. 

إن الولايات المتحدة لم تتميّر فقط بحيوية دينيّة أكيدق 
بل ترافقت فيها «روح الدين؛ مع «اروح الحريّة». فقد بدا 
الدين كانه مساهمة في الديموقراطية المعاصرة اك مماهو 
عقبة في طريقها. وتميز هذا المجتمع المعاصر بالفردية 
ويتساوي الظروف الاجتماعية مما جعله ا لتفكك 
تماسكهء فوجد التحامه في أساس دينيٌ مرد ينمي 24 
كل فردٍ «الروج العامة من خلال تعليمه الانضباط المعنويّ. 
ویری توكفيل أنه إذا كان الدين يعلّم المسؤ وليه الاجتماعية 
يعوّض عن الفرديّة نهو ضروري اجتماعاً : 

«لکي يتواجد المجتمع ؛ ويشكل أخصٌ» کی ردان 
المجتمع؛ ب يتفي أن تظل أفكار المواطتين تة واا 
ومرتبطة ببعضها عبر بضعة أفكار رئيسية . ذلك لن تحقق ما 
لم ينهل كل منهم أفكاره من المصدر نفسه أحياناً وما لم 
يتقبل تلشي عدد من المعتقدات الجاهرة» (في الديموقراطية 
في أميركاء 2» منشورات (17,6.5) «10/ 418» ص 224). 

فإذا كان الإنسان عاجرا عن العيخلن عن «الإيمان 
الحا الاك ا ينها سوه حيبي مكيل 
الإيمان العقائدى في ما يختص بالدين : 

اللبشر إذاً مصلحة مشتركة في تكوين أفكار ثابةٍ حول 
الله والروح وراجباتهم ا بعضصهم 
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البعض» لأنّ الشكَ في هذه النقاط الأولية قد يضع أعمالهم 
كلها في يد الصدفة ويحكم عليهم إلى حد ما بالفوضى 

ET 

#إنني أشكٌ في أن يقدر الإنسان أبداً إحتمال استقلال 
دينيّ تامّ وحرية سياسبة كاملة في آن واحد؛ كما أنّني أظنّ 
أنه إذا لم يكن مؤمناً فينبغي عليه أن يخدم وإذا كان حرا 
ينبغي أن يؤمن» (المرجع نفسهء ن 229 

إن گار رکیل كدو كما أنه يعبّر عن قناعاتٍ لا 
تتمتع بصراحة العرض العلمي . . غير أنه بمجرّد رؤية الدين 
على أند اول المؤسسات السياسية في الولايات المتحدةاء 
يطرح توكفيل المشكلة الأساسيّة وهي البعد الدينئ للسياسة 
کک کک ا 0 ا الوا التي قل 
ادل اميا ويد ى في الإجابة أولنك الذي: ن بربطرن بين 
00 0 


كا من وجهة نظر مختلفة ومن بدايات مغايرة» 


(1) سوف نستشير عدد ووم« ادءه5 حول «تركفيل والدين: (الجرء 
8 19981„ رقم 3(« إضافة إلى مقالة ن, ميلونيو حول «الدين 
سسب تو كفيل١‏ فی a «1984 «(Etudes)‏ 0 . رقم 1 
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وانطلاقا من نقطة آخرئ» سرف يشكه :دوركيان أيضا على 
فائلة الدين اجتماعيا وعلى دوره كأداة تكامل مركزي . 


- إميل دوركهايم  1858(‏ 1917) 
ومدرسة علم الاجتماع الفرنسيّة 
إنطلاقاً من مبدأ الإخلاص لما كتبه في قواعد منهاج 
علم الاجتماع (1895) حاول دوركهايم الإحاطة بدراسة 
الظواهر الدينيّة بطريقةٍ علميّةٍ عبر اقتراح تعريفٍ للدين. 
وتمحور هذا التعريف حول التمريقى بين المقدس والدنيوي 
في نهايه بلورة تدريجية لفكرة المقدس عند دوركهايم 
وتللامدته: 
إن جميع أنواع الإيمان الدينيّ المعروفة سواءٌ كانت 
بسيطة أم معقدة تتمتع بميزة مشت ركة . فهي تفترض ترتيب 
الأ مور الحقيقية ا التي يصو رها الإنسات في طبقتين 
او وک وا ت تسین عفان اة سمت ن مختلفتين تعير 
يتينما كلمعا قا برق بل كاف” EV IS‏ 
للحا ة و الدينية )1912 منشورات ۱ا۶ كادريج) 215 
ص 50( . 


رلك اقب تعره الديوديل الشديى خو إعادة ار 
المسألة كما قال دوركهايم عام 1899؟ هل أن هذين 
المقهومين قابلان للتبادل؟ إن هذه المشكلة تهرّ دائما علم 
اجتماع الديانات. أمَا درركهايمء فسوف يعتبرهما من جهته 
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متعادلتين » دافا عن فرضيّة شمولية المقدس وبتحديد 
المقدّس بطريقةٍ قاطعة بما فيه الكفاية: 


ا (الأكتياء المقوسة )"شي ها دونه 
الممنوعات وتعزله أمَا ا فهي ما يق عليه 
اغات را جت أن :يطل ينيدا عق المقدمات:. إن 
المعتقدات الديدة كى تصويراتك تغب ر عن طبيعة الجقدينات 
وعلاقانها في ما بينها أو مع الدنيّويَات . أما الشعائر فهى 
قواعد السلوك التي تحدد كيفيّة التعامل مع المقدسات» 
(الأشكال الأولية (1912 المرجع نفسهء ص 56). 


إن دوركهايم لا يعرّف المقدّسات إذا بطريقةٍ إسميّةِ بل 
يميّزها بتعارضها مع الدنيويات. غير أثنا نلاحظ» حسب 
E‏ اتزاش" '' «F.-A. Isambert‏ أن دوركهايم يؤكّد 
الدمرم تعارض بنيوي1. فالدين هو ما ينشىء ابتعادا عن 
الأشياء العاديّة والحياة اليوميّة. فأساس الديانة هو الفرق 
الذي تولده وقدرتها على إقلات أمر ما من قبضة الدنبويّات 
أكثر مما هوالحقيمة الاخرى التي يشير إليها أي شكل من 
(1) ف. أ. إيزامبيرء معنى المقدّسء الأعياد والديانات الشعبيّةء 

باریس ٠‏ منشورات دي مينوي ٠١‏ 1982„ ص 236. 
(8) إن كلمة الدنيويات اسسْعْمِلت بمعنى الأمور أو الأشياء الدئيويّة بمواجهة 

المقدسات أو الأشياء المقذسة (المترجم). 
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ويرفض دوركهايم بشكل قاطع TS‏ 0 
أو بفكرة «الله» . 


إن الدين هر تجرية المقدسات؛ فلا يمكن بالتالى 
اس تة اللجباعة ‏ كنا أن الذين ولد الات ميا 
يزيد من صفته الجماعيّة وهذا ما يفرقه عن السحر حسب 
دوركهايم. فينتج عن ذلك التعريف التالي للدين : 

إن الدين عبارة عن نظام متضامن من المعتقدات 
والممارسات المتعلقة بالمقدّسات» أي ال والممنوغة. 
إن هذه المعتقدات والممارسات, توحّد جميع من يعتنقها في 
مجتمع معنويّ واحد يُسمّىئ الكنيسة» (الأشكال الأوليّة 
(1912» المرجع نفسهء ص 65). 

إن الكلمات المستعملة قديمة؛ وتندرج المقاربة 
الدوركهانمتة فى نظرية حول المقدسات تع هده الاخبرة 
اعتلاء للشعوز الجماعي: إن الدين هو الشعور الجماعي 
المتمحور حول الأقنوم؛ أمّا المجتمع فيمنح أعضإءه ا 
بالارتباط وبالاحترام ما يجعله مولداً للدين. إن دوركهايم 
يعتمد على رؤية الدين كبعدٍ باطني للمجتمع («فكرة المجتمع 
هو روح الدين») وعلى التشديد على قوّته في التعبير وتوطيد 
الرابط الاجتماعي» وبالتالي على وظيفة مهمة للدين وهي 
وظيفة إحلال الا ا الاجتماعي والإقرار بالنظام 


26 


الااجتماعى. غير أن مقاريته هذه لا تبين الوجه المعاكس» 
أي دور الدين كعامل تفكك اجتماعيّ او كوسيلة احتجاج . 
فالمعتقادت الدينية تحمل أيضا معارضة دنيويّة قد تظهر فى 
إطار الحياة المدنيّة أو خارجها وتنعكس من خلال النضال 
الشعال صضكد الاوضاع 0-0 او من خلال مواقتف جماعية 
سائر الناسن: 


إن المقاربة الدوركهايميّة محدودة اها تيد على 
تحليل مجتمع يتطابق فيه التجمّع الاجتماعي (الجماعة) 
والتجمّع الديني (الديانة الطوطميّة) تماماء بل أنهما 
ان اراد ےا کو فى و ی مه 
الخ فين المجتمع الديني لح المدني» غير أن 
يواكيم واك  1898( Joachim Wach‏ 1955) بين أن 
تيوه اعات ال وا جا :عب الات 
الدينيّة يشكل إحدى الخصائض الجديرة بالاعتبار. غير 
أن حد المقاربة الدوركهايميّة عنصر قرّة فيها. فتكثر 
الأفعال.على لغيه الديد ذورا شيما فى اة الهرية 
الا ااا ا قفن اران والكائرليكية فى 


روتيا والاورتودرفسية فى اليوثان واللوترية فى 


السويك:::. ) وكات الها القاطعة .علي الشعور الوطني 


لا تستطيع أن توقر بعداً دينيًاً. فحتّى في بلدٍ علماني 
كفرنساء من المدهش أن يلاحظ المرء هجم الخيال 
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الكاثوليكيَ في طريقة إظهار الشعور الجماعي. إن 
الإشكالية الدوركهايمية تدعو إذا إلى التفكير بما تتمتع ره 
المجتمعات من ميل إلى الشبوع تحت فة مفدسة» (القبة 
المعدجة ل ع ‘(Peter Berger‏ كما لو كان ضروريا 
أن يُدْرَجّ النظام الاجتماعي المحتمل في مدار المقدّس. أَمَّا 
ر.ن. بله طهلاء8 .۸.۸ فيعتبر أنَّ دوركهايم نفسه كان «كاهنا 
كبيراً وتيولوجيّا”**' في مجال الديانة المدنيّة في الجمهورية 
الثالعة)”" , 

أمَا إحدى فوائد المقاربة الدوركهايميّة فهي التشديد 
على الناحية الديناميكية في الشعور الديني. فيرى دوركهايم 
أن الدين فر تسمح بالتصرف : 

إن المؤمن الذي اتّحد مع ربّه ليس مجرّد إنسانٍ يرى 
حقائق يجهلها غير المؤمن» بل هو إنسان ذو قدرة أكبر على 
الم امو تشر يرود هق الطافة حون اق 
الحباة أو لشهرها 4 كما لر أنه يسم فوق البؤس البشري لأنه 
بسع فرق ويه اتان يقال ننسه افا ين اله 


(1) ر. ن. بل «علم الأخلاق والدين والمجتمع في أعمال درركهايم؟. 
أرشيق فق ان رال فى بون 880 6541 انو 
الثاني آذار)» ص 10. 

(*«) ورد بالإنجليزية بعتران Sacred canopy‏ , 

جد ا فتبسى المترجم كلمة معايوهاةغ0ة1 وأبغى عليها في العربية ته 
اا علماً أنَيا تعني «عالم لاهوت» (المترجم). 
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مهما كان مفهومه للش . إن العامل الأول فى أيّ إيمان هو 
الاعتقاد بالخلاص من خلال ايمان» (الأشكال الأوليّة 
(1912» المرجع نفسهء ص 595). 

بالتالي» ما ان «الدينٌ فعل) وبما أن الإيمان هو في 
الدرجة الأولى خف على التصرّف» نستطيع أن نفهم لماذا 
رأى دوركهايم أن العلم عاجرٌ عن محو الدين. فالعلم يقلل 
من وظائف الدين الادراكية ويعارض ما يذعيه الأخير حول 
توجيه مؤسسات المعرفة. . غير أنه لا يستطيع أن ينفي حقيقة 
وأقعة وأن يحول دون استمرار الأفراد في التحرّك لدف من 
إيمانهم الدينن . 

هنا يكمن تناقض المقاربة الدوركهايميّة الدينيّة. فتبدو 
من جهة وكأنها تقلص الدين إل بعده الاجتماعي بينما 
تجذب» من جهةٍ أخرى» البعد الاجتماعى إلى الدين معتبرة 
أن المجتمع لا يتماسك إلا من خلال تقديس الشعور 
الجماعي . وقد كانت مشكلة دوركهايم الكبيرة أن يعرف 
كيف يستطيع المجتمع المعاصر المتميّز بالفرديّة وبالتضامن 
العضوي (توزيع الأعمال) أن يولد التوافق والتماسك 
الاجتماعيّين. وسيجيب عالِم الاجتماع الفرنسي الكبير 
بالتشديد على الطابع المقدس في شخص الإنسان. وقد كتب 
درركهايم عام 1914: : لم يبق أمرٌ يستطيع الإنسان أن يحبّه 
ويكرمه بشكل جماعي إلا الإنسان نفسه». فيبدو تقديس 


الشخص عنده وکات «القناعة المعنوية الوحيدة القادرة على 
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د اف المجتمع المعاصر؛ "9 وض دور گیا بالعالي 
إلى نقاش محتدم عا ل ال ا الا ان والاسسن 
الأخلاقية 4 لالأنظمة الديموقراطية التعدديّة» حيث يتساءل 
اعفن حول نة مان دس فرق الإنهات عا : 

وقد رز نين الدو ر كاين الذين كارا ها سمي 
مدرسة علم الاجتماع الفرنسيّة من اهنم بالظواهر الدينية 
خاضة مارسيل موس Marcel Mauss‏ 18727 - 1950(« 
وهو ابن اخت دوركهايم الذي سيستبق بضعة استنتاجات من 
كتاب الأشكال الأوليّة وسيساهم في بلورة فكر خاله. كما 
برز هنري هوبير Henri Hubert‏ (1872 - 1927) وغاستون 
ريشار Gaston Richard‏ (1860 _ 1945(. 


العامة التي کک ا المدرية الرو کیان غير 5 
ا اه الف لد 


(1) ج. كل. قَيَره «الشخص والمقدس عند دوركهايم»: مجلة ارئيف 
العلوم الاجتماعية للاديان: 1980» 69ء ص 45. 

(2) ج. بربیروء نحو معاشدة علماتية جديدة؟. باريس» سوي 1990 
FE‏ 

)3( العودة بشكل خاص إلى التصوصس التي قدذمها وجمعها ف . كارادي 
في م. E‏ الأعمال 1: وظائف المغدسء باريسء» ميئري. 
968 1. 
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السامية ‏ وخاصة الصينية منها (ويعود موس إلن عفنا 


رم 


مارسيل غراني 628766 )3٥۴1‏ - التي تفهّم بصعوبة من 
خلال ال المع شاا ين المقدمن والدترع + وقد فقي 
موس عليه مفهوم قوى الطبيعة الذي بدا وكأنّه أكثر شمولية. 
كما انه خفف من النظرة الوراثية التي اعتمدها دوركهايم 
فأعطى الحير الأكبر لمقاربة متزامتة للظواهر الاجتماغية. 
وقد اقترح موس. عنلما كان مسؤولة عن فرع اعلم 
الاجتماع الديني» في مجلة لاني سوسيولوجيك L'A nne‏ 
EY «sociologiquv‏ للظواهر الدينية فى أربعة أبوات: 1) 
التصوّرات؛ 2) الممارسات؛ ەتاك الديئية؟؛ 4) 
الأنظمة» وينبغى أن يبن هذا الباب الأخير كيف تعرايظ 
التصورات والعماوسات والمتطبات في إطار مجموعات 
دينية مميّزة. كما قدم موس بشكل خاص دراسة إيحائيّةٌ حول 
الصلاة (1909) ظلت غير مكتملةً» إنطلق فيها من تعريف 
الشعائر على أتها (أفعالٌ تقليدية فغالة تتعلق بأشياء تدعى 
مقدسة!» فحدد الصلاة على أنها اشعيرة دينيّة شفهيّة تتعلق 
مباشرة بالمقدسات؛. وقد وضع مع هوبير دراسة حول 
الطبيعة ووظيفة التضحية (1899) شكلت مصدر وحى 
لأعمال كثيرةٍ حول علم السلالة وحدّدت مرحلةٌ جديدة في 
بلررة مقهوم المقدس في قلب المدرسة الدوركهايميّة. وقد 
حدّد هوبير وموس التضحية يكونها عمليّةٌ «تقتضى التواصل 
بين عالم المقدس وعالم الدسوى يواسطة و فشدّد 
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بالتالي. كما فعل روبرتسون سميث 5121165 1056115012 من 
قبلهماء على ازدواجيّة المقدس الذي يختصٌ بالطاهر 
والنجس ويتطلب شعائر دخولٍ وشعائر خروج. 


في دراسة مشتركة أخرى بعنوان محاولة لوضع نظريّة 
حول السحر (1904)ء درس هوبير وموس بشكل خاص 
مفهوم قوى الطبيعة الميلانيزي» فقد رأيا أنه يكشف ناحية 
مهمّة من الدين وهي ناحية القوّة فيه التي تعبّر عن «حالاتٍ 
عاطقية المسافية. .ماهم هذه الدزابية فى توجيه 
دوركهايم نحو نظريّته الديناميكية حول الدين التي تحدى 
مدن الان فى الشهزي بالتهشية الا ترام اند يكن 


الأفراد لمجتمعهم . 


بالنسبة إلى هوبير وموس» ليس من شعور ديني خاص: 
اليس من مشاعر دينب بل هي مشاعر عادية نيِح وتخصٌ الديانة 
والأشياء والشعائر وما فيها من تصوّرات . فإذا تكلمنا عن 
وشاع کن فينبغي أن نتكلم أيضاً عن مشاعر اقتصادية أو 
ناعير لصفي فلكل نشاط اجتماعئ شغفه ومشاعره 
الا دال تعاس سو ن رفس تامعن 
الدين إلى حدود الشعور . مما يأخذ بعين الاعتبار» حسب ما 
تقول» أن التعبير عن الدين يتم أيضاً من خلال المشاعر . 


)0( ه. شوبس . و م. موس #مقدمة لتحليل بضعة ظواهر ديضية كا 1306« 
الاعمال» 1 المرجع السابن» ص 38 . 9ن 
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جوهر الدين: 


افي الواقع» ليس من شيءء أو من جوهر يسمّى 
دين ؛ فما هي إلا طواعن کے ر ای ا ا ف 
آنظمة تسمى الديانات لها ور جود ري محدد فی 
ه.جموعات بجر وحشيات محددة . ما تمت برهنته هنا 
هو تشابه هذه الظواهر والأنلمة جميعها بما يكفي 
لاطلاق التسمية ذاتها عليها وجعلها رسو اا 
وحيدة. غير أن تقال الا هله لا تا 2 بحل 
دانه أو عادة قد تحتف جوهرها بالحدس أو يعرف 
بالاستنتاج (...27000. 


لقد كان هنري هوبيرء شأنه شأن موسء مؤرّخ 
دبانات على فدر ما كان عالِم اجتماع. وفي مقدمته 
)1904( وضعها للترجمة اشر نة لكتاب موجز تاريخ 
الديانات لشانتبي دي لاسوساي Chantepie deê la‏ 
053115521 يعرض 0 مساهمات «المدرسة الفرنسية» 
:حلم الاجتماع في موضوع ادوع والتي كل الخلا صة 
الدوركهايمية الأولى حول الدين. إضافة إلى مساهمته في 
نظرية المقدّس حيث يتم تعريف الدين على أنه مح 
1 م. هوس «النلفة الدينية. مفاهيم عامَةَ 1904ء أعمال ا 

المرجع الأسبن. ص 93_ 94. 
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اينه فدهن رر الك هن ااا كا ت 
«ديانات الشعوس)» معرّفاً إيَاها بأنها أنظمةٌ رخوة وميهمة 
ذات وحدة اشكالية وتختلف بشذة عن الأنظمة الدينيّة 
التي تفوقها تنظيماً. كما اعترف هوبير أيضاً بمساهمة 
ادراسة العادات الشغييّة»”*2 الألمانية فافحم بذلك النقاش 
RN‏ العف 


لقد ساهم بنفسه في تحليل هذه الظواهر عير نشر مقدمة 
مو لرام تلسيدة يعاق شار دو فسكيي 51637 
إzarno0wsk)‏ حول إجلال الأبطال وظروفه ار 
القدّيس باتريك» بطل إيرلندا الوطنى (1909): فقارن فى 
تلك الصفحات بين البطل والطوظم والقديس: اسار 
هوبير في دراس حول تصوّر اال برخ 
مميّزات الزمن الدينيٌّ» وهو زم نوعيٌ أكثر همًا هو كمي تم 
عبره المساهمة في المقدس زيصبح نفسه ا 0 
التواريخ المهمّة التي ننظمه"" . 


أمَا غاستون ريشار الذي انفصل عن مجموعة 83086 .آ 
علاواع ه5001 فقد انتقد بشكل خاصن التحليل الدوركهايمى 


(#) وردت هذه العبارة في النص بالألمائيّة مشهسطوطاهلا (المترجم). 


0ك العردة إلى قث 2 أ إِيز | ممير » هري شو بير والزمن المقدس LA‏ 
عن من الدين إلى الأخلاق. باريس. سير 1992. ص 183 
2 
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لي فهو يعيب ذلك التحليل لأنه يعرّف الشعور الدينن 
ب لشعور الاجتماعي ويتعدى على الماورائيّة عبر اذعائه تقديم 
ES U‏ 
عشائديةٌ. ويرى ريشار أن مقولة تأليه يي 
إل نظرية جريئةء فهي تحول دون إدخال مشكلة الربر 
ااا لأن الدين بنظره رد على مشكلة الشر: 0 
أن علم الاجتماع الديني الدوركهايمي كان مادّة تعليم في 
ENS Ag EN‏ 
ا عدم حياده بالنسبة إلى موضوعه؛ وطالب باحترام تام 
تسيادىء العلمانية . 


- جورج سيمل  1858(‏ 1918( 
وعلم اجتماع التقوى 

س سيمل ع١١٣8‏ الدين في إطار دراسة أشكال 
ا الك النموذجية التي کک موضوع دراسته 
الاجتماعيّة الأساسي - والذي يتعارض a a‏ 
دو ركهايم - فيعتبر أن لا وجود للمجتمع بحد ذاته ته بل أنه يقوم 
على علو كبير من التفاعلات بين الأفراد. > ومع أن سيمل لم 
يحت را حول الدين كما فعل دورکهایم» فان هل حيلاته 


(1) العودة بشكل خاص إلى دراسته : «الالحاد العقائدي في علم الاجتساع 
الذديتىا» عن Revue d'histoire et de philosophic religieuses‏ 01923 
رقم 2ء ص. 125- 137ء ورقم 3 ص 229 261. 
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المنتشرة في أعمالهء إضافة إلى النصّ الذي وضعها عام 
6 حول موضوع الدين» هي كتابات تبيّن نتيجة تطبيق 
رؤيته في علم الاجتماع على دراسة ظاهرة الدين”" . ويفرّق 
سحل يقد بن شكال العتاطلاك الا جخ ماعة عفنا سني 
كنا تشكل دواسعه الا اغ عتا فلاا يدرس اشكال 
تطوير العلاقات الاجتماعيّة. بالتالي» يبدو الدين نوعاً ممكناً 
من التفاعل الاجتماعي قد يطبق في الواقع على أنواع 
المضامين كافة. ويشكل الدين إلى جانب الفنّ والعلم 
والسياية واا قاد كا خانا ا POE‏ 
مختلفة مع مرور الزمن. 
خلا فآ لدوركهايم» يرى سيمّل أن الحياة ة في المجتمع 
ليست إلا إحدى جذور الدين: أمَا العلاقة بالطبيعة وسلوك 
الأانسبان أمام «القدر» فشك تادر ا خر عا صل قنه: 
ولكنّ سيمل لا ينشد إظهار جذور الدين على قدر ما يهدف 
إلى وصف أشكال التقوى. ولا يبدو له أي من العناصر 
الثلاثة المذكورة كافياً لإنشاء دين» لأن الأخير يتطلب شكلاً 
خخاصًاً من العواطف وهو التقوى. وتشكل التقوى إحدى 
الفئات الكبيرة من وسائل إعلام العالم التي يستعين بها 
(1) ج. سيّمل. «مشاكل علم اجتماخ الأديان المرجع السابقء السنة 
التأسعة. رقم 7 كانون الثاني حزيران 1,1964 من 12 44؛ 
ويتعلق الأصر بترجمة الطبعة الأرلى من كتاب «منونك8 ما0 
فرانکفورت سور لوماين» روتن ولونينغء 1906. 
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الأنسان فيرى سيمل أن «التقرى ولد الدين» لا الک : 
بالتالي؛ يبغي سيمل استيعاب هذا الشكل بغض النظر عمًا قد 
بحمل من مضامين» مما يؤذي إلى أن نظرته إلى الدين تتعدّى 
صورة الأخير العامة 
ليرلا غلافة الطفا الحقوة بوالنية» وال 
هة وار الد و الجن بالا سات رعلا 
العامل بطبقته الاجتماعية في صراعه نحو التقدّم» أو النبيل 
الذي يعي طبقته بالأيستوقراطية وعلاقة المهزوم بغازيه أو 
الجندي المنضبط بجيشه . إن جميع هذه العلاقات ومضامينها 
الشديدة التنوّع قد تحمل فحوى عامة مشتركة في ظاهرها 
النفسي ينبغي تسميتها انطياع ديني عام (.. .). عندما تتم 
وضع الفرد في نظام يفوقه يشعر في داخله بدرجة معيّنةٍ من 
الضغط العاطفيّ وبنوع من الحنان يقترنان في الآن ذاته 
بصرامة خاصة بالعلاقة الداخليّة. ويتعرّق الفرد إلى هذه 
الأحاسيس على أنها تخصه في شخصه وفي باطنه . 
إن ما نسميه عناصر دينية هي العناصر العاطفية التي 

'شكل» ولو جزئيّاء الوجهين الداخلي والخارجي معاً في 
هده العلاقات ويعود ذلك إلى كونها دينية 0 ما يمتحها 
حي تميزها عن العلاقات المينية على الأنانية فخ أو 

على التبعية الخالصة أو على مجرّد السلطة الخارجية أو حنّى 
المعنوية» (الدين» 1964. ص 22). 


لآن كوت العدين فا خاضة ل وو کل ی ديه 


37 


وافية وة أمرا مسا تماما كإمكاتية روي أ شیء من 
زاوية فنية (إِنْ سيمل يقدم مقاربات مثيرة للاهتمام بين الفن 
والدين). لكن رؤية كل الأشياء من زاوية ديثية لا يعني أن 
الا بعد ا عراف النيانة ادع 
وجهات النظر المتعلقة بالواقع وأحد أشكال التعبير عن 
«مجمل الحياة»؛ كالفن مثلا. ومع أنه يعترف بالدين على أنه 
أشكال أعرئ . ويشكل التدين بالنسبة إلى. سيمل توعا خخاضا 
من الشعور العاطفى يدعو القرى: 

«بشكل عام» من الممكن أن يطلق المرء اسم التقوى 
على صيغة فكر عاطفي حاص . فالتتوی هي إحدى عواطف 
الروح التي تتحرّل إلى دين عندما تتخذ أشكالا معيتة. وهنا 
تجدر الملاحظة أن كلمة وهام تعنى موقف شان فى سبيل 
الإنسان رفي سبيل الله . فالتقوىء وهي درجة شيه مبهمة من 
فى ما يتعلق بالآلهة» أي فى الدين؟. (الدين» 1964» ص 
24( . 

عندئيٍء يستطيع المرء أن يكون تَقَيَاً من دون دينء 
تماما كما يستطيع أن يكون فنَاناً من دون عمل فتّي. أي أن 
القابليّة إلى التقوى قد لا تجد مادَةً تتجسّد فيها فتظل فى 
مرحلة الاحتمالية. غير أن التقوى قد تنطبق فى بعض 
الظروف على مواد غير دينية . 
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إن فائدة منهج سيمل في علم اجتماع الأديان تكمن في 
اتتثاله من الدين إلى التدين وفي تأكندة تان گل تعبير عن 
ارو له ولد دينا بالضرورة. وقد تخدم وجهة نظر كهذه في 
إلهار الغموض المعاصر في الذي (راجع الفصل الثالث)» 
وفي توضيح مسألة تعريف الدين الشائكة من منطلق علم 
0 لي ا فكما لاحظ جان سيغي 18811 
N‏ ترب م ا لي 
الذى علد بالاو الروح التي ينبعث منها والصقات 
الخاصة الموكلة إليه؛؛ تقرب سيمل من مفهوم ثيبر حول 
#الجاذبية الشعبية الوظيفية». 


5 ماكس ثيبر  1864(‏ 1920) 
وعلم اجتماع الحاديية الشعبيّة 
بالنسبة إلى ثيبر إءطWe.‏ إن الدين هو انوع خاص من 
التصرّف في المجتمعاء أي في مجتمع ينبغي دراسة ظروفه 
وتاثيراثة. ويتضمن المجال الخاص بالنشاط الدينى تنظيما 
لعلاقات القوى (الخارقة» مع الإنسان». كما يؤكد قيبره الذي 
ببقى شديد الحذر في تعريفه التمهيدي للظاهرة الدينيّة. كما 
ترا كما أله يزفض وتك فاص العجدك وة عن جور 


)١‏ ج. سيغي» ابدايات علم اجتماع الأديان: سبقل؟: المرجع السابق 
الستة التاسعةء رقم ٠17‏ كانون الثاني حزيران 1964ء ص 9. 
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ب يتا تمد 1 

1) إن الأشكال الأولى من التصرف الذي تدفعه عوامل 
دينية أو سصحرية موجهة نحو العالم الدنيوي. فينبغي تحقيق 
الأعمال التي يوصي بها الدين أو السحر بهدف تحقيق السعادة 
والعمر المديد على الأرض» (تثنية الاشتراعء 1۷ 40)". 
وذلك بحل انقلابا عيما بالسية إلى لار التظربة 
المختلفة . فهى لا تبتعد بما فيه الكفاية عن الخطابات الدينية 
نفسها فتمزج بالتالي المصالح الدينيّة مع المصالح الموجهة 
إلى الحياة الآخرة. ويرى قيبر أن الدين يتعلق بالحياة الدنياء 
حتى من خلال أي إشارة إلى نوع من أنواع الحياة الآخرة. 

2 أمَا الإنفصال الثاني الذي قام به قيبر فهو رفضه 
تعريف الدين باللامعقول: إن الأعمال التي يشكل الدين أو 
السحر حافزا لھا هي اعمات منعلقية أو منعلقية تسسا ) (المرجع 
نفس ص 429). 

إن إحدى اعات فير الأساسية هي لطهار وجرد 
عة أنواع من العقلانية» وأن عقلنة الدين نفسه لعبت دوراً 
جرشرا ف انكاق العصرة. إن سمترات البقارت اشير القن 
00 38 شيبرء الاتتصاد والمجتمع؛ [. 1921„ باريس : بلرن. 1971« 

ص 429 (الفصل 5: «أنواع الض إلى طائفة دينيّة (علم اجتماع 


ألدين:) 5 
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أعادت النظر في العقيدة الثقافية» أي ما آل إليه التعارض بين 
المي والعصيرية» مفرونة جائي رالفك و الماركسن على غلم 
الاجتماع العام الذي ساد في فترة ما بعد الحرب العالمية 
اثانية» وبحجم علم الاجتماع التجريبي الكاثوليكي في علم 
اجتماع الأديان الفرنسي» تفسّر من دون شك الصعوبات 
والبطء الذي وأجهه تقبّل علم اجتماع الأديان الشيبري في 
E‏ وقد أدّت الترجمات والتقديمات التي قام بها 

جوليات فروند Julien Freund‏ وفريدي رافايل [1]:00 
]۴ في ست راسبورغ وأعمال جان سيغي والمقاربة 
النقدية المثيرة التي وضعها بيار بورديو Bourdieu‏ عبرو زح (2) 


إلى جعل علم اجتماع الأديان الفيبري» في فرنساأ وغيرها من 
اليلدانء ا ف لعلماء اجتماع الدين . 


أمَا ما يحمل أهميّة خاضة لدى ثيبر في ما يختض 
بمقاربة حول الدين» فهما مقهوما ات تجمع القوى المقدسة» 
Verband)‏ 0 ومزال ل 
JÎ . (heilsgüter)‏ ااتجمّع القوى المقدّسة»؛ فهو تجمَع 


(1) في تقبّل أفكار قيبر في علم الاجتماع الفرنسي» العودة إلى م. 
هير شهورت» ماكس فیبر وعلم الاجتماع الفرنسيء باريس لارماتان» 
998 1 

_ 295 ب. بورديوء "تكون الحقل الديني وبنتهه» 12ء 1971ء ص‎ )7١ 
3 تفسير نظريّة الدين حسب ماكس فيبرء 1 رقم 1» ص‎ 4 
21 
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تُمارّس فيه طريقة خاصّةٌ للسيطرة على الإنسان. بالتالىء إِنّْ 
ثيبر يدرج نظريّته في علم اجتماع الأديان فيعلم اجتماع 
السيطرة e)‏ iأHerrschaflsoziolog).‏ ويركز كثيراً انى انو اع 
نسارسة التبلطة لوو 


إن طبيعة الأشياء الروحية التي يأمل بها الإنسان - 
سواه كادت ER‏ دنيويَة أو في الحياة الآخرة أو حارجية 
وحميمة ‏ لا تشكل الميزة التي تحدّد مفهوم تجمّع القوى 
المقدسة؛ بل إن توزيع هذه الأشياء قد يشكل أساس سيطرة 
روحصية على الإنسان" (Die Grundlage geistlicher‏ 
(Menschen)‏ معطت Herrschaft‏ , 


سواءٌ كان الدين «طريقة للتصرّف في ا أو 
شكلا من أشكال السيطرة على الإنسان» إن ثيبر أكثر ما يركز 
على الميرتين الا مان اللسن عستم بيا الدين كر ظاهرة 
اجتماعية؛ أي : الرابط الاجتماعي الذي يولده ونوع السلطه 
اللي شفع ابه . كمأ أن علم اجتماع الدين الثيبري يتعلق 
خاصَة بتعريف أنواع «الضم إلى طائفة دينيّة؛ ودقنولك1) 
Vergemeinschaftung)‏ وأنو ع السلطة الدينة 


وينبغي الأخذ بعين الإعتبار» في دراسة أنواع الضم 
الي طائفةٌ دينية» التفريق الشائع بين «الكنيسة» و«الطائفة؛ على 
E‏ شكلان من أشكال وجود التي الاجتماعى» اا 
«الكتيسةا فشكل مؤسشة ييروقراظيّة للخلاص» أبوابها 
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مفنوحةٌ أمام الجميع؛ وتم في إطارها ممارسة السلطة التي 
تحبا وه الكاعة : : فهي في تكافل كبير مع المجتمع 
الذي يضمّها. آنا «الطائفة» فتكوّن جمعية إراديّة من مؤمنين 
هم على خلائي كبير إلى حدّ ما مع المحيط الاجتماعي؛ 
ذغي قلب هذا النوع من الجمعيّات تسود سلطة دينيه من النوع 
الجاذب شعييا. 


إن المرء يولد عضواً في «كنيسة٠»‏ غير أنّه ينضمٌ إلى 
٠«طائفة١‏ عبر إجراءاتٍ إراديّة . ويرى فيبر فى مقاربته أن 
«الكتيسة» و«الطائقة؟ هما نوعات مثاليان أي نموذجان مبنيّان 
ابض لا ردا كلهم الاي فى ا قير 
اهما قطبان مرجعيّان مهمّان لدراسة ا التجريبية . 
وسوف يقوم إرنست ترولتش Ernst Troeltsch‏ (1865 - 
3 © وهو تيولوجيٌ بروتستانة یا ع بإكمال 
دراسة الأنواع التي بدأها صديقه فيبر» وسيضيف النوع 
#الروحاني» الذي يتميّز بالتجربة الشخصية المباشرة مع 
الابتعاد عن أشكال المعتقدات والعبادات بشكلها الموضوعيئ 
و.تجميع رخو (ترولتش يذكر «بالمجموعات العائمة؟) يمير 
ا وابط الشخصية العائدة إلى التقارب الروحي 3 


Dic Soziallehren der christlichea Kircher und العودة إلى !. ترولتش»‎ 19 

Grp‏ (1922): سيانتيا فيرلاغ الن» 5 بالفرنسيّة العودة إلى 

ج. سيغيء المسيحيّة والمجتمع» مقذمة إلى علم اجتماع إرنست 
ترولتش» باريس؛ سیر 1980. 
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أا أنواع السلطة الدينيّة» فإ قيبر يكوّنها إنطلاقاً من 
جا اہ ل E‏ جرج السلطة المختالغة د شی الحيأة 
الا جتماعية. ذلك یع 31 تحليل 6 کر تلد تلو ہا اا 
إنطلاقا س الي مهو ميه في عام إلا جتماع اع العام ونا لكان 
تشريع السلطة سس ت ر ر العشلية وا تول أو كير التقاليد 
أو تير الجاذيية الشعبية 1 FI‏ ال بر العقلاني - القانونى 
للسلطة فيعود إلى الساطة الإداريّة وهي ELS‏ عب اس 
ترتكز على الإيمان بصلاحية النظم والوظائف . أمَا السلطة 
ال لقيو فى كر ع الإيمات بصلاحيّة الأعراف 
و بشرعمة انتقال 1 لو اث التقليدي 300 5 بطلريقة ورائية). أ 
سلعلة الجاذية الشعية شهي بالذات لمعو دس السلطة ال“ فة 
د شرعيحها تجا على هال ه رد معين . فی المعجال ادي 
2 هذه الأشكال الثلاثة في تشريع السلطة تعرّف الأنواع 
المثالية مر #الكاهم * إل «الساحرا و#النبئ!. #فالكاهن"» 
مل الملعلة ال الوطينية الى ار عن مت مو ا 
بيروقراطيّة للخلاص . أمَا #الساحر؛ء فيمثل السلطة الدينية 
التي تمازس أمام زبائن يعترفون بقدرات الحامل الشرعي 
لتقلين ها :اما التي اء فمل الببلظة الدينية الشخضية انه 
یتمتع بها شخص معترف غل اسان رؤيا ينتفع منها 
ND‏ لك أن ل وا 


تلك | لني تدير الشؤون الدينية | ليوسية وتضمن استمراريتها 
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الزمنية» بينما السلطة الذاتية من نوع نبي" تحدث شرخاً في 
هذه الإدارة اليومية. وقد درس فيبر بشكل خاص المشاكل 
التى يطرحها انتقال هذه السلطة الشخصية آي السلطة التيؤية . 
فالانتقال يحول الجذب الشعبي رونا ويطلق عجلية تاسسن 
مع الجيلين الثاني والثالث من تجمّع نبوي معين. 

إن هذه الدزاسة البوعية لأشكال السلطة الديية يفن 
أن تستخدم بتحذّر. غير أن قوّتها الكشفيّة عطيمة وقد عاد 
إليها الكثير من علماء اجتماع الأديان على أنها مرجع لهم. 
اعزيدٍ من الدقة في دراسة الأنواع ينبغي التمييز بين تسعة 
أنواع من السلطة الدينيّة؛ كما فعل يواكيم واك" وهي 
ال س الديني والمضلح والتنبىَّ والمستبصر والساحر 
والعرّاف والقديس والكاهن والراهب. إن هذه الإضافات 
دبانةٍ جديدة. كما أنه من الممكن تقييم صوابيّة الأنواع 
الغيبريّة بالنسبة إلى نوع أو غيره من أنواع السلطة الدينيّة 
(حاخام إمام. . .) والسير على خطى ميشال ميسلان 
Miche! Meslin‏ كا في دراسة الأشكال المختلفة 
التي نتّخذها العلاقة بين المعلم وتلاميذه في التقاليد الدينية. 


289 ج واك. علم اجتماع الدين؛ باريس» بايو: 1955: ص.‎ (f) 


1 
(2) م. ميسلان؛ منشورات» المعلّم والتلاميذ في التقاليد الديئيّة: باريس» 
سیر ا 10 
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ولكو لين ردا أن طق هذه الدراسة النوعمة عدن 
الأديان جميعها. بالتالي» فقد وضعناء إنطلاقاً من مثل القن 
الر وتسا اوها عو المي الط وركزنا في هذه 
الحال على الدور المهم الذي تلعبه السلطة الأيديولوجيّة 
المستندة إلى التشديد على العقلانية”2. وقد أدّى ذلك إلى 
إضافة نوع الطت الخ 8 الأنواع الفبرية: 


إ1 كال کی معروفاً على على الأخصض لدراسته 
المشهورة حول الأخلاق امبرو ةستائسة ددوح الرأسماليّة 
(1905) فإن الملاحظات السابقة تبن كم امنا ةة في 
علم اجتماع الأديان تتعدّى تحليل الروابط بين آداب 
e‏ المتزمته وتطوّر نوع من العقلانية الاقتصادية. 
ويجدر الذكر أن هذا العمل الأخير يقع في إطار مجموعة 
تحليلات طوّرها قيبر حول الروابط بين الاقتصاد والدين. 
إنها تحليلاتٍ يُظهر من خلالها ما للمعتقدات الدينيّة من 
اتات ا ا ا مقدانه 
الكونفوشيوسية أو الطاوية أو الهندوسية أو البوذية أو اليهودية 
القدسة 7 


(1) المهنة: قس» جنيف. لابرر إي فيد 1986ء ص 61 72. 

(2) دراسات مجموعة فى ثلائة أجزاء من Gesammelte Aufsãlze zùr‏ 
عتزمامت Religionsso‏ او > موهرء 1920). بالفرنسية. العردة بشكل 
خاص إلى مقدمة إلى الأخلاق الاقتصادية 2 الديانات الشاملة في 
عام 15 ,., ترجمة ج. ب. غروسان في م. كيبر» ني علم اجتماع 
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بالنسبة إلى ثيبر» لا يتعلق الأمر بالقول إن البروتستانتية 
هي أساس ال رأسمالية» بل بإظهار التقارب بين نوع معيّن من 
",ناته طون الكالفيده البعرمة القن نادت بشكل اص 
#ي الشرنين السابع عشر والثامن عشر من جهة› وروح 
.بادرة من جهة أخرى. إن المنزمت يقتنع بأن المرء لا 
»وسل إلى الخلاص من خلال مجهودٍ إنساني (أي من خلال 
#الأعسال؟)) بل أن الله وحده يعشيه عير مَرُسومِه المتعذر 
ا كما 9 يرفضص وساطة الكهنة والكتيسةة لذلك إن 
ترقت سفرك ب ا انقل آم لا فت اا 
بنفسير نجاحه الدنيوي» أي تطوّر مؤسْسته بشكل حاص 
سأى أنه مباركة إلهية وبرهان قاطعٌ على أنه ينتمي إلى فئة 
'.شتارين . إن العمل المنتظم والمنهجي لزيادة الثروات 
كن دعوة إلهية (بيروف آنا ء8). ولا يقتصر لمر ي 
4 الثروات للتمتع يهأ ا في الفخامة بل علي 
اة التقشف والعمل الدؤوب أيضا. ويشرح ثيبر أن هذه 
الالة الفكريّة شجّعت التراكم الرأسمالي ودفعت تطوّر 
''متصاد المنهجي قدماً. في الواقع» إن المنهجيّة هي 
ال أسخاليّات - فاعفيان العمل واجبا دتا وسمارية الف 
دى الحياة في المجتمع والتصرف وفق منهج مهنيّ» هي أمور 


اال 


الأديانء الجزء ٠1‏ ديء منشورات آدي» 1992. ص 23 67ء 
واليهودية القديمة ؛ تر جمة قف رافایل ‏ باريس » بلون» 1970 
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تشكل عناصر روح الشعب”* التي شجّعت إلى جانب عوامل 


أخرى تطوّر الرأسماليّة الغريية.  ٠‏ 

0 إن شيبر يُظهر 3 رذن امامل الثقافيّة» 
ا 2 كارا ا الماديق علما أنه 
ينفر من أئ تفسير إحادي البب“. 


- الوظيفيات 

يفسر دوركهايم أنْ وظيفة الديانة الطوطميّة لدى 
الأوسكرالئين الاصلرين كانت إحياء الشعور الجماعي 
والمحافظة علي ا الاجتماعي. وهو يتطلق هن ذلك 
ليطوّر مقاربة وظيفيّة حول الدين: يتعلّق الأمر 00 
غماريعة اشعماع] وبإلقاء الضوء على الوظائف الاجتماعية 
الى تشخلها الممارسات والمععقدات الديئة . تقذ تركت 
TERN‏ في غلم اسو ا 
 1884( 8. Malinowski‏ 1942) و أ. رادکلیف ۔ براون 
 )1955 -1881(‏ وفي علم الاجتماع العام ول سركي 


(1) في النقاش الذي أثارته دراسة ثيبر هذهء راجع ف. بيثارء 
البروتستانتيّة والرأسماليّة. التناقض ما بعد فير (باريس) أرمان 
كولان» 0 ., فى دراسة حديثة» يعارض أ. ديسلكامب أن تكون 
عفيدة الكالفينيّة الجبريّة قد شجعت ظهور أخلاق المهنة: راجع 
الأخلاق البروتستانتيّة حسب ماكس قيبرء عاط 1994. 
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0 حاص مع ت. بارسونز 1.28:8085 (1902 _ 1980) 
i}‏ 0 . هيرئوك ETI R.K.Merton‏ من الملاحظ أن 
زج .م الذلواهر الذينية من منطلق علم الاجتماع جرع لا يتجزأ 
کو ,اليل المجتمع الشامل ومن إطار نظري عام . ولم يطور 
: 0 من ميرتول ويارسوتز أديان» يضعان 
' 5 ان الشين مكانة معينة في E‏ 

Kine. 15‏ 033 اتا يريدان إظهار العناصر الميخجلفة في ا 
eS‏ نکن علماء ء اجتماع أديان متعددين يضعون 
افم في توجه وظيغي ما من دون اضرع خا في إطار 
زر نه أحد آباء الوظيقية؛ شأنهم شأن الأمير كن ملعن ينجر 
Milton YtpgeF‏ . 


إن زك ميرترت الذي بويد الوظيفية المحدلة تدعق 
ات الأساسية في الوظيفية الجذرية وتأثيراتها على 
5-5 بل الین وال لمات هى اال مسلمة وعدة 
56 تمع الوظيفية التي تقول بمساهمة جميع الممارسات 
اامعتقاات الاجتماعية في سير النظام الاجتماعي ؛ RIE‏ 
و 0 تقول إن 0 ميات 


U;‏ راجع ر. ك. . ميرتون» عناصر النظرية والمنهج قي علم الاجتماع. 


دمه هر عندراس ٠‏ بريرت» مجيرار مونغور» 15 
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إلى التكييف معه» فإذا كانت جميع العادات الاجتماعية 
تشغل وظيفة حيوية» فمن غير الممكن تفسير بعضها إنطلاقا 
من منظار تطوّري بعبارات كيل عا انرا اة ميل 
الضصرورة التي تقول أن المجارسات ا اللإجتماعية 
الملحوظة لا غنى عنها لحياة المجتمع ذاتها 

ويعي المرء عندئلٍ أن المجتمع يبدو من خلال هذا 
المثل التفسيريّ وكأته مجموعة متكاملة وثابتةٌ. ناهيك عن أن 
الأخير يميّر النظام المتغيّر؛ كما أله يلاقي صعوبةٌ في ضم 
الشروخ والصراعات إلى مقاربته للشؤون الاجتماعية؛ ما 
يؤدي في حال تطبيق ذلك المثل على على دراسة الظواهر الدينرة 
إلى التشديد من ل طرفي واحدٍ على وظيفة الدين التكاملية وإلى 
إهمال «دوره المُرّعزع في بضعة أنواع من البنى الاجتماعية». 
أمّا من وجهة نظر الوظيفيّة الجذريّة ففي حال شغل الدين 
الوظائف اللازمة للمحافظة على المجتمع» يصبح إذاً عنصراً 
لا غنى عنه في أية بنية اجتماعية : 

اليس هناك من مجتمع تَعَلْمَنّ إلى درجة التصفية التامة 
للإيمان بالماورائيّات وبالكيانات الخارقة. وحنّى في إطار 
مجتمع معلمن ينبغي إيجاد نظام ما يؤْمّن استيعاب القيم 
الاسام ورا الشعائريّ و«التأقلم العاطفي الذي تتطلبه 
خيبات الال والكوارث والموت» (ك. دافيس ا۷د .1 و 
و.|. مور M0078‏ .11/5 1945) حسب ذكر ميرئون» 
المرجع الأسبق» ص 76). 
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ويقوم ميرتون بنقل هذه الوظيفية الجذرية وتحليلها 
هواه الدينيّةء ويصرٌ بالتالى على ضرورة أخذ النزاعات 
: في المجال الدينيّ بعين الإعتباں سواء كانت في العلاقات 
بر المجموعات الدينيّة والمجتمع الشامل» أو في علاقاتها 
| *ي ما بينها وفي داخل كل منها. فمن خلال البحث على 
RN |‏ والوطائف المو رف i‏ 
١‏ ا ]دخان فام لاش اباك الوظيفية وار قاف 
0 التلاهرة والوظائف الكامنة وما يساويها من مفاهيم وظيفيّة 
ومن خلال تحليل ظواهر العنبّؤ الخلاقة وصنلاةأنام؟) 
1 (وعطاممءا والتنبۇ الهذام» قام ميرتون بإغناء الآلية المفهوميّة 
_ للتسليل الوظيفي وأظهر خصوبته في تحليل الدين 
١‏ ويعرف ينجر الدين «وكأنه نوع معيّنٌ من الجهد بهدف 
ظ دعل وظائف متعدّدة؛ وبشكل خاص «كأنه مجموعة من 
اأمعتتدات والممارسات ا بفضلها تواجه مجموعة معينة 
امشاكل الكبيرة كل ا .مو هذا اکا 
الدين جزءاً ل يتجِدأ من الطبعة ال سات كما آنه بی 
اجات مرتبطة بظروف الإنسان فيشغل دائمة 
كال ستمرارية الشعائرية وإدارة المعاناة والموت. . . 


ا 3-3 ميلتون ينجر ٠+‏ الدين » المجتمع والفرد: سقدمة إلى علم اجتماع 
الذين؛ نيويورك» ماكميلان» 1956 (ترجمة فرنسيّة ,ؤSociêt Religion‏ 
۴مم ؛ باريس» المتشورات الجامعية» 4 ص 170). 
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رنهد عله المقازيات إلى افتراضن اندو د 
معاكس للمقاربات العقلانيّة التي ترى الدين وكانّه وهم 
فحسب . إنها تعترف بالتالي بوجود حاجة شاملةٍ إلى الدين 
ولا تسمح بالتفكير اللاديني فتفسّر بسرعةٍ أشكاله المختلفة 
وكأنها تساوى الدين أو ها يشبة الين:وظيقيًا .غير أل سيئة 
مله المسلبة قد تكون أقل سوءا عن تلك الى رمن تياية 
الدينة لان عا ن ارت يقر فيه ی هة عقن 
أا طروي فاون 
تقليصية للظواهر الدينية . 

ويجب تحديد مكان تحليل عالِم الاجتماع الألماني 
نيكلاس لوهمان ۳۵٣۸۸‏ ۲نا 5د 80:1 (ولد فى 1927) فى 
إطار التقليد الوظيفي. فقد عرف نظريته اليرت الوطيقية ( آم 


هما 


بارسونز 2355085» فقد تحدث عن «الوظيفيّة البنويّة»)). إضافة 
إلى علماء الاجتماع الكلاسيكيين» إعتبر لوهمان اَن ا 
موضوع مركزي ا وأنه يشغل «في الآن 
ذاته وظيفة مركزية وشو جدَاً) اة ال المجتمع . فس 
بين أعمال كثيرة تساوي حوالى أربعين كتاباً» طوّر لوهمان 
8 للدين في كتاب تم نشره عام 1977 بعنوان Funk{ion‏ 
۴۳ 06 واعتبر» مثله مثل بارسونز» أن التمييز الوظيفي 
(#) أنترويولوجي: يختص بالأنتروبولوجيا أي علم الإنسان. استخدمت هذه 
الكلمة بصيغتها الأجنبيّة لتسهيل استعمالها ومنعاً للثقل في الجملة» 
علماً آنها تستعمل كذلك في اللغة العريبة . (المثرجم). 


52 


4و أاذوة الدافعة الأساسيّة وراء التطوّر الاجتماعي» وهو 
م ااه نحو ميتي مالم بالتالى . شالف المجتمع من 
و ا ۾ ثأنوية نتمتع منها بمساره الخاص انما 
al la‏ والشياشة والدين: + ولا ولا يغطي أي من هذه الأنظمة 
وة النظام الاجتماعي 0 ويؤمن تكامله. فالدين إذا 
ام ثانوي» كغيره من الأنظمة الثانويَّة؛ يشغل بعض 
وطائف عند الأفراد. غير أن الدين يشكل. حسب لوهمانء 
لما اونا رمد نا دا وظيفته اعتبار العالم وكأنّه كل 
!.سبطرة على الحادث . أما على الصعيد «التفسيري»» فهو 
دا للا فراد بالسيطرة الشخصية على 0 محرأ بسسيسا 
5 ر رظيفي كبير . 
من منظار لوهمان» نستطيع القول إن الدين يسمح 
ب سباة» واكأن» العالم الاجتماعي كُلّ: فلأن الدين يختلف 
هالا نظمة الرمزية الأخرى يستطيع أن يشغل هذه الوظيفة لدى 
قم ل :أن الدين يحمل إذا بحسب لوهمان» معني مركزيًاً في 
5 لمع أ ع؛ ولأن الدين يعتبر العالموكانه كل لا يستطيع أن 
ا وق ايام ا إذا ل مرجعه ما انا . مما 
ذي بلوهمان إلى تقد تمدين الدين الداخلي» كبفنعة تطؤراءت 
اة يه الغربية » ا PERE ٤‏ 
!ا في علم اجتماع ن. لوهمان» راجع بالفرنسيّة إلى» رفم 43 من 
Socıétts‏ (1994) بالتتسيق مع نباء وانسه» وبالاستمانة بالجزء 59 


. Cahiers internationaux de sociologie من‎ .1 10 
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7 روجيه باستيد 18251806 Roger‏ )1898 - 
#4 والأنتروبيولوجيا الدينية 


إن كليفورد جيرترٌ Clifford Geertz‏ الذي نفى عام 
1 في دراسته «الدين كنظام ثقافي»““ حاجة 
الآكروبولرضيا الد إلى ارات لم يكن داعال 
باستيد. ففي دراسات الأخير الكلاسيكيّة حول الديانات 

يقيّة البرازيليّة (كاندوميلي”**' باهياء طقس الناغو 
0 الديانات الإفريقيّة في البرازيل» 1960)ء لم يقف 
باستيد بالفعل عند وصفٍ خاص لهذه العوالم الدينيّة المعقدة 
بل استنتج من هذه الدراسات حول الحركات التأليفيّة 
واللقاءات الحضاريّة أفكاراً كثيرةٌ عن ظواهر العنائف (ويميّز 
أنواعاً منها: الرسميّة والقانونية والفولكلوريّة ا 
والأضية OA‏ الس إلى باستيد الذي بدأ مسيرته 
الفكريّة بدراسة مشاكل الحياة الصوفية (1931) وعناصر علم 
الاجتماع الدينيٌ (1935).» إِنْ الدين هو أوَلا «نشاظ رمزی! 
يتمتع بمنطق خاص به ويحمل بعداً عاطنياً إن اط زمرق 
لا 3 الحفاقت ‏ قات 
مۇسسا 526 > بل أن يُفْهُمٌ بشكل عامَ وكأنه «نشاط ثقافيٌ 


(#) ورد العنران فى النصص الأصلى بالانجليرية كالتالى: 8 «Religion as‏ 
.cullutal syslem»‏ 

(##) يتم تفسير ال غاطدده0دهت لاحقا في الفصل الثالث» الجزء الرايعء ص 
120 (المترجم). 
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يام :آم عذة لغات»" على عكس الأنتروبولوجيا البنيويّة 
لني وال بها ليفي - ستراوس ۰18۷1-51۲۵1 وعلى عكس 
6 ج الحركات التقليصيّة الخاضّة بالماركسيّة وبالتحليل 
ع يدافع باستيد عن الاعتراف بالدين على أنهاابئيةٌ 
بقع حقيقةة ذانية الول وف در امعه ل سكل 
عب ٠‏ وكز باستيد بشکل خاص ن على التغيرات التي ينفرد بها 
خر وعلى اتحوّل «الآلهة»ء مشتداً بالتالي على أن 
ظ اتا ل حكن ته و 
لأهصادية والاجتماعية» بل أنْها من خلال علاقتها بهذه 
E‏ طوّرت-نشاطاً ا اشا واقتناعاً مته بان الدين 
تخ أكثر مما يختفي» إهتم باستيد ألا «بالمقدّس البدائي». 
) 0 لديف روّضت المجتمعات التقليديّة هذا «المقدّس 
ې“ (تشكّل حالة الانتقال أي شيء إلا تُفلتا جسدياً 
AY‏ ؛ بينما في المجتمعات الغربيّة» إن تفكّك «المقڌس 
ل ف؛ أطلق «المقدس البدائي» فى جميم الاتجاهات 
(العقدس البدائي ودراسات أخرىء والابتهاج في الهاوية» 
2.269 ويأخذ إجلال النجوم مكان إجلال القذيسين؛ 
و e‏ الجديدة التي تبنّها وسائل الإعلام تلك 


١#‏ .جع ر. باستيد» «الأنتروبولوجيا الدينيّة»: الموسوعة العالميةء الجزء 
0 باريس» 1968: ص 85 69. أيضاً راجع روجيه بأستيد 
والابتهاج في الهاوية؛ باشراف ف. لابررت ‏ ثولرا؛ باريس» 
لأرءاثانء 1994. 
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التي أطلقتها الكنائس القديمة» حسب قول باستيد عام 
3. إن ملاحظة تحؤلات الالهة في البرازيل تشير إلى 
التبذلات الدينيّة الغربية. فهي تسمح مثلا بإجراء مقارنة 
شديدة الإيحائية بين «التركيب الافريقي البرازيلي» و«الكسر 
ال ما ا إن «الغلفهة رویز لر ا كما 
يظهر في كتاب جورج بالاندييه 821250165 ع00۲ يسمح 
بتحليل عميق لتطوّرات المجتمعات المعاصرة 2 . 


(1) كما فعل أ. ماري في روجيه باستيد أو الابتهاج في الهاوية؛ المرجم 
الأسبق» ص 85 98. 

(2) راجع ج. بالاندييه. الإلتفاف. 1985؛ الفوضى. 1988ء المتأهة. 
4 (باريسء» فایار)؛ راجم أيضاً م. أوجيء في أنتروبولوجيا 
العوالم المعاصرةء باريس أربيه 1994. 
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الفصل الشاندى 
من علم الإجتماع الدينيّ إلى علم اجتماع الأديان 


إذا كان علم اجتماع الأديان قد نما على أرض علم 
الاجتماع العام» فقد ساهم مجال آخرٌ في إنمائه وهو مجال 
الأرشاط الذيتة نها وغل الأخمن "الكناتين المصيدية:. 
ولكن قبل دراسة خصوبة هذه الأرض بالنسبة إلى علم 
اجتماع الأديان» ينبغي التذكير بالدور المهمٌ الذي لعيته بعض 
الأوساط المسيحية في تكوّن علم الاجتماع العام بذاته. 
في الولايات المتحدة» شارك بعض القساوسة بشكل 
فعال في ظهور علم الاجتماع العام ومن المدهش أن 
يلاحظ المرء التطوّر المتزامن + اللي شهدته ا Social‏ 
ا#بزوه6© وعلم الإجتماع في فترة 1865 _ 19145" . 
(41 راجم أ. وودبوري سمال. 507 عام هن علم الاجتماع في الولايات 
المتحدة  1865(‏ 1)1915ء اميريكان جورنال أوف سيوسيولوجي. 


6 هن 1864-2721 :ايشا تركويامة» (المجموعات 
الدينية وعلم الاجتماع ني الولايات المتحدةة» كر يسيكيا يسم ۽ سوسيالة - 5 
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لتبشير أفضل» تم تشجيع معرفة الآليّات الاجتماعية : 
فكما شارك المشروت في ازدهار علم السلالهء ساهم بعض 
الاجتماع قس أبرشانيٌ في جامعة هارفرد عام 1891 - 
2 ؛ كما قام قس معمدانئ بتأسيس أوّل قسم لعلم 
الاجتماع في جامعة شيكاغر . أمّا في فرنسا الدومينيكيّون 
اده ل ج لوبري L.J. Lebret‏ وو Economie ef‏ 
6 منذ عام 1940 إلى 1950 في تطوير البحث 
التجريبي حول الأوساط المهنية الاجتماعية المختلفة (راجع 
مغل درأ سه الأب لو R.۶. Loew‏ حول العاملين على أرصفة 
نشره في إيكونومي إي أومانيسم قبل أن تنشره عام 1952 
والدراسات الاقتصادية (8٤NS[)؛‏ وقد استعان به الكثير من 
علماء الا .جتماع . وغد أصبح بعض الدومينيكيين كسيرج بوني 
Serge Bonnet‏ وموريس مونتركاذر Maurice Montticlard‏ 
وهنري دروش ضلماء اجتماع محترفين . كما بجدر ذكر دوز 
الحركات الكاثوليكية الفاعلة وخحاصة فى الأوساط العمّالية. 


إن الحوافز المشجعة» مهما كانت مصادرهاء شكلت 
بالفعل عاملاً جاذباً إلى علم الاجتماع: فيلاحظ جوهان 


= العام الواحد والسيعين ء 1963„ ركم 9 12“ ص 09 _ 746„ 
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REHEK 


EES SAE O RESEDA 


هيلبرون Johan Heilbron‏ أنه من بين اول اثني عشر باحثاً 
عسلوا في مركز دراسات علم الاجتماع الذي أنشىء عام 
6 في باريس اخمسة انتموا إلى الحزب الشيوعي فيما 
أرتبط بعضهم بمجموعات من أقصى اليسار وبعضهم الآخر 
RS O EE‏ كما !ان هيك التحميات 
الدينيّة في علم الاجتماع قد يوجههم إلى علم الاجتماع العام 
أكثر من علم اجتماع الأديان: فإن دراسة علم الاجتماع 
الذي يختصٌ بالآخرين أكثر سهولة في بعض النواحي من 
دلك الذي يختصٌ بمجموعة المرء. غير أن هذا الأمر لم 
بمنع البعض من تحويل ناظريهم إلى الحقائق الدينية بذاتهاء 
سواءٌ كان ذلك باسم المشاغل الرعويّة أو لاهتمام يحملونه 
إلى هذه الطريقة الجديدة نسبيًا في فهم الظواهر الدينية . 

في الولايات المتحدة» تم إنشاء امعهد الابحاث 
الااجتماعية والدينية؟ منذ عام 1921 بغية اتطبيق طريقة علمية 
فى دراسة الظراهر الاجتماعية ‏ الدينية» . واستمرٌ هذا المعهد 
ع عام 822 وراش اكت مره كميدن تقر ار 
#نشورات عديدة. وقدم ه. ب . دوضلاس 355إهلا120 .11.۳ 
و بروتر Brunner‏ خلا Ls‏ لهذه الأبحاث فى كعاب بعنوان 
ال ارو كعات عه ا اماف 11025 تر مله 
۱ ج. هيلبورت» «سبّاقون لغياب غيرهم؟ بدايات البحث في مركز 

الدراسات في علم الاجتماع  1946(‏ 1960). المجلة الفرنسية لعلم 


الاجتماع ٠‏ 32 1991 ھن 370 
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الميادرة قامت طوائف بروتستائتية عديدة بإنشاء فرع أبحاث 
وتلحقيقاتة اص بها هاف الى ر ق اعماليا: أى اا 
إختيار المكان المتاسب لبناء كنيسة. إن علم الاجتماع إندرج 
إذا بشكل واضحع في مشروع رعوي واتخذ صورة وسيلة لتفيد 
الأفعال . 

من جهة أخرى» تطوّر علم اجتماع الدين بالسرعة 
عينها في الوسط الجامعي» ما أنتج دراسات تظل أعمالا 
كلاسيكية . فلنذكر الأساسية منها: دراسة ل. بوب عوروط ,نآ 
حول علاقات الكنائس مع عالم العمل في كارولينا الشماليّة» 
وهو يحلل بشكل خاص نمر مجمرعاتٍ عَنْصَرِيَة 
(pentecötistes)‏ في نهاية القرن التاسع عشر وبداية القرن 
العشرين: عمال ومبشرونء 1942؛ دراسة ك. و. أندروود 
K.W. Underwood‏ حول العلاقات بين الطوائف فى مدينة 
اة فى إتخلترا الحنيدة: البروتستاتت:والكائوليك 
(4)1957 دراستا جوزف ھ. فيدر 11.5150 من جامعة 
نوتردام إلى أورليان الجديدة: الأبرشية الجنوبيّة 1951 و 
الدين كمهنة» 1961؛ دراسة بول. م. هاريسون MN.‏ |210"] 
150 حول السلطة فى تقاليد الكنيسة الحرة: الصلاحية 
والبلاطة فى قاد الكئيسة الحرّة» :41961 ودراسة جرغارة 
لفن Gerhard Lenski‏ حول تدخل العامل الدينى فى مدينه 
O O a a‏ ° ` 

وقد تركز اهتمام خاص على عمليّات التمييز 
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الاجتماعية فی ف المجموعات الذينية؛ وتم ذلك على 
خطى التيولوجيّ ه. ريتشارد نيبور H.Richard Niebuhr‏ 
(الجذور الاجتماعيّة للطائفيّة 2 1929). 


يقول نيبور إن ظاهرة الطوائف تكرّر الشقاقات 
الاجتماعية (العرقية والاقتصادية . . .) فى إطار المنظمات 
الدينية» فتعكس بالتالي «نتيجة التقاليد الاجتماعية وتأثير 
0 ا 0 - .في تعريف 
E 2‏ ویری 000 ذلك ع اير 


كنا يعم رد موضوع كلاسيكيّ في علم اجتماع 
الأديان» وهو موضوع العلاقات بين المجموعات الديئيّة 
والمجتمع الشامل لها ا من خلال OF‏ التكرار 
الاين للشقاتات الاجحباعةة (يدرس نيبور «کنائس 
المخرومير؛ اتاق العليقةه الوسطي ؛ واكنائشس 
0 1 ا ديمير ات اثالتف De‏ 


13 ه.ا ر. ثيبورء الحذور الاجتماعية للطائقية 949(7 «(î‏ تبوبورك ينور 
أميريكان ليبراري. 1975 ص 17. 
{ts‏ ورد بالإنجليرية بعشوان "The Sutial Sources af Denominationalistn‏ 


(المترجم). 
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الطبقة الاجتماعية في البروتستانتيّة الأميركيّة”*': 1965. في 
الوقت عينه» ساهم نيبور في مشكلة تصنيفيّة الكنيسة ‏ الطائفة 
باقتراح هذا التوع المتوسّط» وهو الطائفة أو نوع قريب مما 
يسمّيه مؤلفون اخرون الكئيسة الحرّة؛: وهي كنيسة ذات ميولٍ 
طائفية أو طائفة متمركزة في , المجتمع وتميز بشكل خاص 
ES‏ يعرف بتعدد الديانات كما هي الحال في الولايات 
المتحدة. 

إذا كانت في العامين 1965 - 1966 نسبة %41 
من أبحاث علم الاجتماع في الولايات المتحدة ما زالت 
ka Fb Î‏ قي و إن تيه 9046 كارت انتانا 
جامعية) في الوقت نشسه كان علم اجتماخع اللاي 
الجامعي» في أوروباء يشكل مجرد %21 من 
AEE Og OE‏ لس تسيب 
بسبب العلاقات المتينة بين الأيحاث الاجتماعية . الكنسية 
والأيحاث العامة غانها تسمح بالتشديك, علي أهمية 
مرساهمة الأوساط الدينيّة بنفسيها فى هذه .١‏ لخطوات 
الأولى في مجال «علم الاجتماع الديني» 


(1) ك. دوبلير #تقرير حول وضع علم اجتماع الدين: 1965 41966: 
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1 - غابريال لو برا وعلم اجتماع الكاثوليكيّة 


بعد مبادرة دوركهايم وتابعيه في فرنساء تم القيام 
من رجل فانون هو غابريال لو برا 885 ع[(1891- 
عليه قانون الكنيسة». وكان لوبرا أستاذاً في تاريخ القانون 
الكت و السات اة كفن كليكة الحنوق ف 
باريس وفي فرع العلوم الدينية في المدرسة التطبيقية 
للدراسات العلياء ونشر عام 1931 إستفتاءاً مؤلفاً من 
حمس وعشرين ص حه ka‏ فكرة إجراء بحب حول 
يهدف إلى «إجراء بحب دقيق؛ واوضع تفسير تاريخي 
لوضع الكاثوليكيّة في المناطق الفرنسية المختلقة». وكان 
الأمر يتعلق بمعرفة "ديانة الشعب» أو «الديانة التي يعيشها 
الشعب؟ بادق- طريقة: ممكنة : :.. كف قان كات 
الممارسة كما تعرفها المؤسسة وبوضع دراسة تصليفية 
للممارسين سسا درجة وطرق ممارستهم . وقد EE‏ هذا 
النداء ا كثيرة بعل الحرب في وقت كانت الكنيسة 
الكاثوليكية تتساءل حول خفوت تعلق المؤمنين بها (راجع 
عام 1943. فرنساء بلاد بشارة؟ للاأبين غودان .11 
5 وي . دانيال ا16ه©.لآ). وقد أطلقت بالفعل 
تحقيقات عديدة في فترتي الخمسيئيات والشتنيات فى فرشا 


7 


03 


وغيرهما من البلاد الأوروبيّة. فقد التقت مبادرة القاضى 
العتيق لوبرا مع المشاغل الرعويّة الواضحة في كاثوليكيّة ما 
بعد الحرب والتفتت إلى «ديانة الشعب»» ما أذى بها إلى 
لفت انتباه جيل كامل من الا ا علم الاجتماع 
الديني. وقد وسّع هؤلاء الباحثون الآفاق التي رسمها 
«المعلم» عبر تدعيم استقلالية البحث بالنسبة إلى المشاغل 
الرعويّة والرؤى الكئسيّة: وتأسّست عام 1954 حول غ. 
لوبرا «مجموعة علم اجتماع الأديان» في المركز الوطني 
للبحوث العلميّة (2115©) مع ه. ديروش وف أ. إيزامبير 
وج. ميتر ]1.227 وإ. بولا 1 E.‏ ويشير بوضوح 
الإسم المختار لهذه الحلقة العملية إلى النية على أخذ جميع 


لقد وضع لوبرا” © دراسة تصنيفية رباعية البئية ميرت 
بين : «الغرياء عن حياة الكنيسة (أو المنشقين)٠؛‏ «الممتثلين 
الفصليين» (أي أولئك الدين يقصدون الكنيسة لأداء شعائر 
الاتتقشال القن تحدة الفعبول الشيمة ف اة كال 
والمناولة الأولى والزواج والدفن)؟ «الممارسين المنتلمين» 
(أي أولتك الذين يرتادوت قدّاس الأحد ويعترفون ويتتاولون 


(1) غ. لوبراء دراسات في علم الاجتماع. الكتاب الأوّل: علم اجتماع 
المعارسة الدينيّة فى الأرياف الفرنسيّة. باريس» تنام 1955ء الكتاب 
الثاني : من علم الأشكال إلى علم الأصناف. باريس. ان٥‏ 1956. 
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القربان فى عيد الفمصح)؛ «الدَيّيِين؟ (وهم المناضلون 
الليتبرك): وميز لويرا» من جهة أخرى»؛ نين «المقدشية)» 
واالقَداسيّين» : فالقشعة الأولى داو عن الأشخاص 
الموجودين فعليًاً في القداس في يوم أحدٍ معين؛ أمَا الفئة 
الثانية فعبارة عن الأشخاص المعتادين على حضور القَدّاس 
بانتظام . 


لقد سمحت هذه التحقيقات العملية بوضع جغرافية 
فرنسا الدينيّة. وظهرت عام 1947ء بفضل جهود الكاهن 
کک حاقل وار JÎ «(1977 - 1898) Fernand Boulard‏ 
خارطة دينيّة لفرنسا الريفية . بعد ذلك وضع ف. بولار وجان 
ريمي خارطة فرنسا المدنيّة عام 1968. وقد تم استخدام 
المواد الكثيرة التى نركها الكاهن بولار فى إطار 0121165 
فاستنت الها لاد تيرونوار Terfenoirê‏ 2 ووضعا 
أطلس الممارسات الديئيّة لدى كاثوليكيّي فرنسا (1980). 
كما نشر فريقٌ من المؤرّخين المراجع التي جمعها ف. بولار 
تتفت تح غوران نواد التارك ال للب القر نى 
(ج 1 1982؛ ج 11ء 41987 ج 11 1992). إن مساهمة 
عن الا عمال الميهة تكو فى إظيار الات اة 
Oa‏ مير النيكة والعيت التاويقي لياه 
الجغرافيا الدينية. وتكلم ج. ريمي J.y‏ بالتالي عن 
فاط تقاف للعكد يدعلى أعبة الاق الجدرافي: فى 
امار الديكة: ان المدن الأ سعاوسة لل اجات الد 


65 


متضامنة جميعها مع منطقةٍ مُمارسّة»' . إن ما درسه غ. لويرا 
من خلال حركة الممارسة هو «حضارة الممارسين» وقد 
اعتبرت الممارسة على أنْها متغيّرة متعلّقة بمجموعة من 
العوامل الأخرى (الجغرافيّة» الاجتماعيّة» التاريخيّة. . .) 
إضافة إلى أنْها متغيّرةٌ مستقلة تحمل بذاتها تأثيرات إجتماعيّة 
مختلفةٍ (على الطبيعة أو العمل أو العائلة أو الصحّة. . .). 


في وقت افا ر لويزا ل ا 
الادراك أن دراحة الجير» ا انق ی 
يمكن تقليصها إلى تحليل الممارسة» حتّى لو كانت الأخيرة 
غير محدودة باستنزال الممارسين » وتتضمّن دراسة «طرق» 
الممارسة (مثلاء طوال مدة تأجيل التعميد) ؛ وقد لور 
1 5 إن الممارسة لا تكشف عن الحيويّة الدينية 
كلها فى انها أ رعو ها ا للع و ست هد 
عبن ارج العاد اد ا ١‏ ا 
اا ر الى ل سدور 
حول الكنيسة والقرية» 1976). 


(1) ق: برلار وج. ريمى» بالاشتراك مع م. دوكروزء الممارسة الديتيّة 
المدنية والمناطق الثقافيةء باريس أيديسيون إيكونوي أي أومانيسم. 
28 ص 59. 

(2) المرجع الأسبقء الجزء الثانى. ص 561. 
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إن علم اجتماع الكائوليكيّة من منظار لوبرا لا يقتصر 
فقط على دراسه اجتماعية للممارسات» بل أنه اهتم بشكل 
أشمل بجميع أماكن التقاء المجتمع الديني بالمجتمع الط 
مُظهراً أن المجتمع المحيط مهما كان ادّعاؤه بالعلمانيّة؛ لا 
يستطيع تجاهل الواقع الديني ويجب عليه أن ينظم وجوده. 
لكن لويرا شجع ِعوّة علم الاجتماع الديني سن النرع العلمي» 
فسما حد ص تحقيق عالم الاجتماع ا يوجد «قدس 
أقداس» ممنوع عليه . بالتالي كتب ف. بولار في مقدمة کتاره 
المنهيجيّات الأولى في علم الاجتماع الديني (1954): 

إن الكاثوليكيّ يمنع نفسه من الخوض في بعض 
القطاعات كقطاع الوحي. نكا كاتنت اساطير الثعوت 
القذيئمة أحد اتتعراغات (....) الشبيلة أو العشيرة: فان 
الألغاز المح عى ما يمليه الله علي الإتشان اللي يكت 
على ترجمتها إلى لغته» . 

إنّ هذه الحوجهات التي اتخذتها ات و 
وذات مستوى علمن جيّدء كما أنْها تلتقي إيجابياً مع ماعل 
ال سه الكسية: فیا الا نة أدر کت رة وهنا 
فأظهرت اهتماما أكيدا بأعمال علم الاجتماع 3 508 
على رسم صورة للوة الدينى. وقد تم تشجيع هذه 
اللأعمالء وخاضة لأنها التقت مع المصالح الرعويّة لدى 
كهنةٍ أطلق عليهم سيرج بوني اسم «الاجتماعيين الثقافيين»؛ 
لأهم كانوا يجرّدون الحركات الدنيّية التقليدية من قيمتها 
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لصالح سلوك دينيٌ أك دنيوية . 

إن علم اجتماع الكاثوليكيّة تجاوز دراسة الممارسات 
بأشواط عملاً بدعوة غ. لوبرا نفسه. لكنّ هذه المقاربة 
تطوّرت في بلادٍ مختلغة بفعل الابتداء بدراسات عميقة 
ل 
بشكل حاص ایکا مع جان ريعي وليليان فوايى 
(نشرت الأخيرة عام 1973 علم اجتماع الحركة الدينيّة 
تحليل الممارسة الربانية في بلجيكا) رإيطاليا مع الأعمال 
الشاقة ال وضعها س . بورغالاسى 8185313551 .5 (السلوك 
الديني لدى الإيطاليين”* 1968)ء وب. ج. غراسو .0 .8 
Grasso‏ وأ . غروميلي Î .A. e‏ في إسبانياء حسب 
شرح خوان ا ° «Juan Estruch‏ فان البذايات كانت 

ا ا ا مرتبط بمصالح الكائوليكيّة الرعر 
زاترعالافان الر التي طرحها د. بولار و غ. 

صَدرَ دفع م مهم آخر من جامعة لوفان الكاثوليكية 
وتمحور حول الكاهن فرئسوا شوتار François Houtart‏ . 
إنطلاقاً من مشاغل رعويةٍ تتعلق بعالم العمّال والشباب» 
55 هذا الكاهن الباحث بالا هتمام بما دخل الكانوليكية 


)1( ج إستروتش ؟ اعلم اجتماخ الدين في إسيانيا»؛ سوشال كومباسن» 
3 4/1976 ص. 427 _ 438. 
(#) ورد بالإيطالة تحت عنوان IJ comportamento religioso degli ftaliani‏ . 
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بق تمدن سواء في بلجيكا أو في شيكاغو؛ فوضع بالتالي 
عملا يقوم على المقارنة على المقياس العالمي (علم 
الاجتماع في الكاثوليكية الأميركيّة. حياة المدينة 
المدن ا المسيحي »؛ 8). كما قدم مع ج. 
ريمى تحليلا لوضع الكاهن الاجتماعي (الإكليروس 
والسلطة والتجديد فى الكنيسةء 1970). بعد الأعمال 
التي أجريت في أثناء مجمّع الفائيكان الثاني وخُصّصَّت 
لر وا يع ال الك واا ا 
والتطور» سےا بإيحاء مار كيميت: وفد امعد نا مله آل 
أميركا اللائينية وآسيا فأعطى دروساً ندريبية ونشر دراساتٍ 
رة وخا صمة الدين وطرق الإنتاج قبل الرأسماليّة) 
0 © الدين والأيديولوجية فى سريلائكاء 1974؛ كما 
ساهم في تدريب الكثير من باحثي العالم الثالث في علم 
اجتماع الأديان. وقام بعضهم مثل أرتر مادورو «هاعزاء۸ 
Lucha de Clases)‏ نرء 1979) بإكمال الأبحاث في علم 
_ ك4 ١‏ 
الإجتماع "1 . 


(1) ف. هوتار وغيره الإنفصالات الاجتماعيّة والأديان. الأخلاق 
الديئيّة فى العلاقات الاجتماعيّة عند مجتمعات الجنوب وأوروباء 
بأريس ۰ لامارتان» 1992. 
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2 - بدايات مجموعة علم اجتماع الأديان في المركز الوطني 
للبحوث N RS‏ © 

قامت «مجموعة علم اجتماع الأونان لقره 
بتطوير علم اجتماع الكائوليكيّة وتوجيه أنظارها إلى عوالم 
دينية أخرى وبالتفكير» على ضوء اعمال متفرقة (كلاسيكية)ء 
على حالة وطرق منهجية علم الاجتماع المنطبقة على الظواهر 
اة وقد اهتم هنري ديروش  1914(‏ 1994) بمظاهر 
اللاإمتثالية الطائفية و «الأديان المهربة» (حسب تسمية أطلقت 
على سلسلة م الدرافات المنشورة عام 1974) والعقائد 
المخلصيّة. أا حراماته الشتايكرز الأمبريكيون : من المسيئة 
الحنيدة إلى عا قبل الاشعراكية (1955) :وجول العقائد 
اليحلفية (آلهة البشر. معجم العقائد المخلّصيّة والألفيّات 
كن العهس المسيحى › 9 وحول المثاليات الخيالية 
الجا ال مها راف ات سول الي ان 
إوين ٠‏ قورييه) وحول العللاقات 0 الج كات اللاق اة 
والديانات (الماركسيّة والديانات» 1962؛ الحركات 
الاشتراكيّة وعلم الاجتماع الدينئ» 1965) فتشكل مساهمةً 
كبيرة في علم اجتماع التصورات الخياليّة. فقد أظهر ه. 


"يا 


(1) حول بذايات ميجموهة علم اجتماغ الإديان. العودة إلى |. بولا 
المجموعة علم اجتماع الأديان: خمسة عشر عاماً من الحياة والعسل» 
 1954(‏ 1969). مجلة علم اجتماع الاديان. رقم 28ء تسوز ‏ 
كاتون الأوّل 1969ء ص 3 92. 


70 


ديروش أن الخيال المخلصى ليس مُحَدَّداً اجتماعيًا فحسب» 
بل أله أشنا مد اجتماعئّ. فا أنه يتمتّع بقدرة كبيرة على 
تغيير صورة الواقع الاجتماعي (بتحريك ذاكرة معيّنة تؤسّس 
نُسَباٌ جديداً وتُرجّع إلى ماض أسطوري وإلى نظرةٍ مستقبليّة 
تنطفىء فيها الحقيقة الحاليّة لصالح حقيقةٍ مقبلةٍ). بالتالي فقد 
وشع ديروش حقل «علم الاجتماع الديني» وفتح حواراً بتاعا 
مع الماركسيّة”". أما ف.أ. إيزامبير فقد درس من جهته في 
أعماله الأولى علاقات الكاثوليكيّة والعالم العمالي 
(المسيحية والطبقة العمالية» 1961) وحلل بعض جذور علم 
الاجتماع(من مناجم الفحم إلى السان ‏ سيمونيةء 1966؛ 
بوشيه أو العصر الثيولوجي في علم الاجتماع» 1967). 
كما قام بنقد إرث لوبرا ودوركهايم تحليلا للشعائر (الشعائر 
والفاعلية الرمزيّة» 1979) وتساءل حول الخلق الاجتماعى 
والفكري المفهومى «المقذس» و«الديانة الشعبيّة» لذزانات 
ممعت عام 1982 في معنى المقدّسء الأعياد والديانات 
الشعبيّة). وقد انطلق ف .أ. إيزاميير خاصّة من تحليل 
تحوّلات شعائر الأحتضارالكاثولكية فأثار اهتمام الباحثين 
بعمليّة «التمدين الداخلي للمسيحيّة»؛ قبل أن يكررس وقته 
بشكل أخصٌ لعلم اجتماع الأخلاق (من الدين إلى 
(1) إن كتابه علم اجتماع الأمل الذي نشر عام 1973 (باريس» كالمان - 
ليغي) يشكل مقدمة جديرة بالملاحظة لعمله. 
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الأخلاق. 1992). أمَا ج. ميتر فقد درس بالتحديد تطوّر 
الإكليررس العالمي (راجع الكهنة الريفيّون وعصرنة القرى؛ 
7 وعمل مع ج. 0 أ6 وت هون با پارو 
«P.Huot-Pleuroux‏ الاكتليروس الفرنسى. 1967). كما فكر 
فى فاي الربا تات علن ملالا مسا الديني (علم 
الاجتماع الديني والرياضيّات» 1972). ثم اهتم بدراسة 
حياة المتصوّفين فقارن بين مساهمة التحليل النفسي ومساهمة 
علم الاجتماع (راجع مجهولة وشهيرة: مادلين لوبو بولين 
لبرلاموت 3- 1918). 1993؛ علامات المصاب 
بالهستيريا وجلد مطرانه: لورانتين بيلوكي  1862(‏ 21936 
1993( . . وقد وضع او عو و بعلم اجتماع 
الكائرليكة العاريكى يركز عل العلل العميق لغلاقات 
اة ا رالعالم العام فحن دراسة ال 
التجديدية (التاريخ والعقيدة والنقد في الأزمة التجديديّة 
2 إلى أزمة الكهنة ‏ العمل (ظهور الكهنة ‏ العمّال 
L3 195‏ بتحليل الكاثوليكيّة المتزمتة (مراجع خاضة 
الأصوليّة والكائوليكيّة الأصيلة» 1969ء والكنيسة صد 
البرجوازية. ا ا ليكية الحاليةء 1977). 
فإن جميع أعمال بولا ت ين أن فهو مشتقبل الكاثوليكية بدقة 
يتطلّب مراعاة المنطة ى الخاصصٌ يتقاليدها ونظافها الكشى 
والضغوطات الخاصة التى تميّز عالمها. ويحلل بولا خاصّة 
العلاقات المعثّدة التي جرت في القرنين التاسع عشر 
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والعشرين بين «البرجوازيّة المسيطرة والمؤسّسة الكاثوليكيّة 
والحركة الاشتراكيّة؛» فقد جابه كل من هذه الأطراف واقع 
الحياة اليومية ولاقى على طريقته الخاصّة حدود التزمت 
العقائدي . 


ا جان سيغي الذي انضمٌّ إلى مجموعة علم 
اجتماع الأديان عام 1960ء فمّد بدأ دراسة العالم 
الظائفي البرو تاتس (الطوائفية البروتشساتفية في قرا 
اللمماصرزةه: :1856 و ندرافة ا بيده 
لجمعيات تجديديّة العماد ‏ المينونيّة”*' فى فرنسا 
(1977). كما اهتمّ بالنزعات المسكونيّة (المثال التعاوني 
والنزعات المسكونية. Pieter Cornelisz Plockhoy Yan‏ 
Lurik-Zee‏ » 1620 - 1700ء 1968؛ ونزاعات الحوار 
3.). لكنّ مساهمة ج. سيغي هي أيضاً في اهتمامه 
الدائم بالمساهمة النطريّة لقيبر وترولتش» فقد أثار اهتمام 
العديد من الباحثين الشباب بهما (المسيحية والمجتمع. 
مقدمة إلى علم اجتماع اریت ترولتش» 1980). كما قام 
بالغرص أكثر فأكثر في فكر علم الاجتماع حول الجاذبيّة 
الشعبيّة» من خلال مقالات مختلفة حول علم الاجتماع 
التاريخي (مثلاء حول ل.م. غرينيون دي مونفور .1.0 
Montfort‏ عل .(Grignion‏ 


)¥( فى الفرنسيّة Mennonites‏ . 
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ا ارش رال اتا ا ري 
حول رواد علم اجتماع الأديان وإدخال علم اجتماع الأديان 
الالماني إلى فرنساء عوامل ساهم فيها من تبع لوبرا من 
ضمن «امجموعة علم اجتماع الأديان» المركز الوطني 
للبحوث العلمية . 

بفضل أعمال دوريس بنسيمون 511109قمع13 Doris‏ وجاك 
غوتويرث 0101101118 12601065 حول اليهوديّة (راجع 3 
بنسيمون وس. ديلاً بيرغولاء الشعب اليهودي في فرنسا : 
دراسة السكان الاجتماعيّة والهويّة» 1986؛ ج. غوتويرث» 
الحياة اليهودية التقليديّة. . علم سلالة المجتمع الحاسيدي. 
06 وال و3 من أصل يهودي اليومء 1987)., 
وأعبال بخان :از دوکونشي a Jean-Pierre Deconchy‏ في علم 
النفسن الاجتماعي التجريبي (الاستقامة الديئيّة. دراسة 
المجموعة نطاق أبحاثها لتتعذى الديانات المسيحيّة وتنوّع 
طرق مقاربتها للأنظمة (عبر الإنفتاح على علم النفس 
الاجتماعي وعلم الإنسان). 


1972 «(FNSP) 
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3 - خطوط السير الأولى في علم اجتماع البروتستانتية 


تتداخل المصالح الكنسيّة وأبحاث علم الاجتماع 
في البروتستانئتية التي تواجه» مثلها مثل الكاثوليكية» 
تحذيات المجتمع المعاصر. لقد تم ذكر بدايات علم 
الاجتماع المرتبط ارتباطاً وثيقاً بالمسيحيّة الاجتماعية 
البروتستانتية فى الولايات المتحدة (سوشال غوسبل 
oe‏ 6131ه50). أمّا في أوروبا فإ أعمالاً مختلفةً حول علم 
اجتماع البروتستانتيّة ظهرت متآخرة في السكينتات.. مما أذى 
إلى بعض أنواع المؤسّساتيّة الكنسيّة في البحث (مثلاً» في 
هانوقر؛ ال Arbeitsstelle‏ ogischeاPastoralsozio‏ فى الكئيسة 
اللوثريّة في ألمانيا). أمَّا في فرنسا فقد ساهمت عذة 
دراساتٍ» وخاصّة دراسة ف. غ. داريفوس”؟ .6-.۴ 
3 فى معرفة الأقليّة البروتسانتيّة الفرنسيّة من الناحية 
الاجتماعيّة السكانية. 


أما فى البروتستاتعيّة فقد كانت بالأحرى دراسة 
اجتماعيّة ظاهريةٌ دينيّة ركّزت على النظريّة اللاهوتيّة فى 
الكنسيّة التى كانت مسيطرة آنذاك. إن أعمال روجيه ميل 
(1) سيرسم قا. ج. درايفرس» ممأ. كوترر» صورةٌ مفيدةٌ لمكانة 
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Roger Meh!‏ وخاصة دراسته في علم اجتماع البروتستانتيّة 
(1965) تذل على هذا التيّار الذي يظهر مشاركة كل ثقافة 

بنية في تشكيل مقاربة خاضة في علم الاجتماع. أمَا في 
00 الاجتماعغية الظاهرية التي قام بها ميل فان المجموعة 
الدينيّة البروتستانتيّة محدودة في الغرض الذي يشكّلها ويتركر 
عنمن على اد ار ا بحن الى الا سياه 
والسلوك الجماعي ونوعاً من التقوى والحياة وردّات الفعل 
بالنسية إلى المجتمع الشامل . 

إن ميزة أصرى لدي دي ان علم اجتماع 
ال ا كانت اهتمامه الظاهر بالتاريخ . لعد رك 
إ.غ. ليونار E.G. Léonard‏ الذي وضع تاريخ البروتستانتية 
العام (3 أجزاءء 1 - 1964) على التنوّع الفنيّ في 
اب وتف اة وأهمية الذاكرة ه التاريخية في هويّة صله 
المجموعة. لقد كان هذا الإصرار كيدا لآن الإ تعلق 
بالحركات البروتستانتية الأقلية القلقة على بقائها السكانى 
ای علن جد هر و اجات آل جا ار 
EE‏ ال ها ١غ‏ وتار أن بجر 
ميزة «البروتستانتي الفرنسي» كما يشير عنوان أحد 
أعماله لبروا ي ال 5)). ویجد 
الوا شان ر مل ار 
المذهب: إن المعرفة الدفيقة لمواقع الإصلاح هي أمرّ 

ضروري لی فرد E?‏ فشط لتعداد «المؤمنين ٠.‏ 
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'' في السنوات التي ساد فيها علم الاجتماع الكمّي» اعتبر 
إ.غ. ليونار أن أهمية هذه الدراسات نسبيةء مركزاً على علم 
الاجتماع التاريخي وعلم النفس لدراسة ديانةٍ تعطي أهمية 
كبيرءٌ للتصرّفات الفردية إضافة إلى كونها أقلية . 


لقد سمحت مؤتمرات أوروبيّة لعلم اجتماع 
البروتستانتيّة بتجاوز الإشكاليات الوطنية إلى حذ ما (عقد 
لها عام 1959 في ستراسبورغ؛ كما أسّس ر.ميل بعد 
عشرة أعوام مركز علم اجتماع البروتستانتيّة في كليّة 
الخ ره الور اة “فى الخد تيا ان هذه 
البراسات حلت ككل أساسئ علاقة الأفراد بالمؤسّسات 
الكستة ووضم الموظفين الكتستين مسال التعاوة. بين 
الكهنة والعلمانيين (توزيع الأدوار). في سويسراء سيقوم 
علماء اجتماع مثل رولان ج. كامبش 101800 
عطعأاممه1.)0 (التمدين والحياة الدينيّة. 1968) وكريستيان 
لاليف ديبيناي Chritian Lalive û’ Epinay‏ (الديانة 
والديناميكية الاجتماعية والتبعيّة. الحركات البروتستانتية فى 
الأرجنتين والتشيلي» 1975) بإدراج تحليلاتهم في إطار علم 
الاجتماع العام مع مراعاة الخصائص البروتستانتيّة. كما 
تنطوّرت في ا لاتا ؤواسة اخفعيياة ‏ هة نقتت 


}1( إدغ. ليونار» «ظروف علم الاجتماع البروتستانتي في فرنسا»: مجلة 
علم اجتماع الاديان. 8> 1959ء ص 128. 
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Kirchensoiologie‏ حيث بدأت الكنائس دراسات مختلفة 
لتقييم أوضاعها بشكل أفضل وخاصّة للإحاطة بظاهرة 
الخروج عن الكنيسة» (tKirchenaustritte*)‏ : راجع التحقيق 
الواسع الذي أجرته الكنيسة الإنجيليّة في ألمانيا عام 1972 
(تم نشر نتائجه عام 1974 بعنوان (Wie stabil ist die kwehe?‏ 
وقد تم تكراره عام 1982 «Was wird aus der Kirche?)‏ 
4. وعلى الرغم من التقليد النظري المهم في علم 
الاجتماع الألماني فقد بقي وزن «علم اجتماع الكنائس» مهما 
في علم اجتماع الدين في ألمانيا (وما سيتفيه توماس لوكمان 
Thomas Luckmant‏ عام 13 في Das Problem der‏ 
Religion in der modernen Gesellschaft: Institution, Person‏ 


. (und Weltanschauung 


4 الممارسة التعبدية وتتحديد الكمية 

ستظل الممارسة التعبّديّة مؤشرًاً مستعملاً فى أبحاث 
كثيرة على الرغم من أنها مؤشر منسوب . وفي التحقيقات 
الواسعة من خلال الاستفتاءء يظهر أن الفئات المستخدمة 
ليست مستقلة عن دراسة الاصناف الأصليّة التى وضعها 
لوبرا . 
#الممارسين الأسبوعبَين؟ (يحضرون القداس مرَة أو أكثر في 
خلال الأسبوع)؛ ١المُمارسين‏ الشهريّين» (مرة أو اثنتين في 
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e ر‎ e sei 
. (الديانات الأخرى؟‎ ly إلا قى المئاسيات)؛‎ 
على المُمارسين الشهريّين»: وذلك دليل على أن‎ 0 
التطورات الاجتماعية الدينية الشاملة ونتائجها على المغزى‎ 
. الاجتماعى لأيّ حركةٍ كانت‎ 

مؤش مميّر لتقييم الحيويّة الدينيّة لدى شعب ما يطرح مسألة 
دقة هذا المؤشرٌ في إطار علم اجتماع الأديان» كما أنه يطرح 
E‏ وس د 
الأداة ان الاح الفركرتة الصيطاة لهذا الموثر 
بالتأكيدء من وجهة نظر لوبراء بطايع الواجب ا 
المتعلق بحضور القدّاس فى الكائوليكيّة الرومانيّة. غير أن 
مذاهب مسيحيّة أخرى كالبروتستانتيّة والأنجليكانية أو غيرها 
من ديانات أخرى كاليهودية والاسلامء لا تعطي تلك الأهميّة 
للحضور المنتظم إلى الخدمة الشعائريّة. وقد اضطرٌ علماء 
(1) راجم الملاحظة الكميّة للأمور الدينيّة» ليل» مركز تاريخ منطقة 


الشمال وثمالي ‏ غربي أوروبا في جامعة شارل ديغول ‏ ليل 20 
10102 
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اجتماع البروتستانتيّة أن ينفصلوا عن مقاربة لوبرا بالقول 
بنسبية أهمية الممارسة التعبّديّة كمؤشر على الحيويّة الدينية. 
فحضور الشعائر ليس إلزاميًا فى التيولوجيا البروتستانتّة: ما 
دفع آلو التننه ال هده الناحية من تحليل المجموعات 
البروتستانتية الاجتماعي. في الواقع» إن معدلات الممارسة 
التعبدية لا تقل في الكنائس البروتستانتيّة مما هى فى الكنيسة 
الكاثولكية (عام 1991ء احتسبت في ألمانيا نسبة %20 من 
الممارسين الأسبوعيّين في صفوف الكاثوليكيّين و%5 فحسب 

حتى في ما يختصل بالكاثوليكية» ينبغي التساؤل إذا ما 
وجب تقييم حيوية الكاثوليكيّين الدينية إنطلاقاً من التعليمات 
المؤسساتية الخاصّة بديانتهم. ولا يعود لعالم الاجتماع أن 
يحدد من هو المؤمن الكاثوليكي التقي أو غير التقي . غير أنه 
كانت هذه الطرق تقليدية أم لا من وجهة نظر رجال الدين 
الرومانيّين. إن التافة الدينية الكائرليكية» مثلها مثل أي ثقافة 
دينية ) تحمل الكثير من الضغوطات وتشتمل على نزعات 
سلوكية عديذة . 

إثر هذا الطرح؛ اقتصر الفائض المعاكس على إنكار 
أَيَةَ قيمةٍ في الممارسة التعبّديّة على أنها مؤشّر. وقد يستطيع 
البعض استخدامها للدفاع عن الدين. لهذا السبب ينبغي 
مضاعفة المؤشرات وملاحظة موقع الممارسة التعبّديّة بالنسبة 
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إلى معايير أخرى لقياس الالتزام الديني. وقد أحسن غي 
ميشلا اaاء†Mic‏ نإن© إظهار العلاقة المتواجدة فى 
الكاتوليكية بين فستوئ الممارسات :و موئ الايفان: إن 
رى العماوسات نرم مم مستوق الان فى الرقت 
تق کا و ی 


إن ترا نر الحضور إلى القاس كمؤشر حول الممارسة 
الدينية يلعب أيضا دور مؤشرٌ حول درجة الإنخراط في النظام 
الرمزي الذي يمّيز الكاثوليكيّة» ويجمع خاضّية الممارسات 
والعقائد والسلوك تجاه المؤسّسة فيمثل إذا قياسا لمستوى 
الإنخراط في الكاثوليكية»”©. 


إذا كان ذلك الأمر صحيحاء فقد يستمّر المرء» فى 
إطار علم الاجتماع؛ في استخدام الممارسة التعبدية على 
أنها مؤشر حول الحيويّة الدينيّة. مما لا يحول دون الأخذ 
والتغيّرات المتعلقة بذلك في النظرة الاجتماعية لأ بادرة 
دينيّة. من هذا المنحىء إن التوسّع في فئة الممارسين 
المنتظمين إلى الممارسين ين الشهريين يبدو في محله بسبب تغيّر 
(1) غ. ميشلاء «هريّة الفرنسيّين الكاثرليكيّة: 1: أبعاد التديّنة» المجلة 

الفرنسية لعلم الاجتماع: 31 43 1990ء ص 373. 
)22 54 ميشلا #هوية الفرئسيّين الكاترليكية. 11: الإنتماءات والاندماج 

الاجتماعي»» المرجع السابق» 31 4ء 1990» ص 629. 
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وحتّى لو كان بتواتر شهري؛ غير أنه فعل أكثر فرديّةٌ في 
3 صوابی ا الحياة الدينية بطريقة كمية فهي 
e‏ إا جرد ارياد خدمة دبي قاب 
غير أن قياس مجال العقائد أكثر صعوبة لأنّ قياس العقائد 
يدل إلى تفاعل اجتماعيّ تشوبه الإفتراضات : 
«إِنَ أسئلة سهلة جداً ظاهريًا مثل «هل تؤمنون بوجود 
الله؟» أو «هل كان يسوع المسيح إبن الله؟» ليست «مسألة 
آراء» عاديةٍ لأنها تلزم الأشخاص الذين يجيبون عنها باتخاذ 
موقف فردي مستند على مبدأ ديني لا يصرّح عنه إلا في إطار 
الفردية» 0 
اجتماع بريطانيون؟ فيذكر ج. دايفى 0.1039716 السؤال 
والجواب التاليين: «هل تؤمن بإله يستطيع أن يغيّر مسار 


000 ف. هيران» الشعيرة والإيمان؟» المرجم السابق» 27 2. 1986., 
ص 262. 
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الأحداث على الأرض؟)ء «كلاء بل فقط بالإلة العادي»“ 
ا ا Ahem‏ .0 هذا الجواب: «أنا أؤمن 
بالميلاد» ETE)‏ العلاقات اللستمي مع عام 
اجتماعي ‏ ديني محدّد وبالتالي» صعوبات القياس الكمي 
ار رات ف ا 

إن القياس الكمّي يسمح بتحليل الحيويّة الدينيّة لدى 
شعي ما ولاك فد یل عهدا > إلى حدما تضورا تصاعدا 
أم تراجعيّاً للحياة الدينيّة يصعب التحكم فيه لشدّة قربه ولكن 
من دون الإندماج فيه › فيترافق مع نظرة تقييمية EE‏ 
نظزة الكهنة والمناصرين الدينيّين الذين يجدون دائماً أن 
الالتزام 0 البعيد أو المقاس الذي يُظهره «المؤمنون» غير 
كافي). لكن من جهة أخرى» أن القياس الكمّي يسمح من 
خلال 00 الذي يجريه بإلباس خطاباتٍ ية عديدةٍ طابع 
النسبيّة» وهي خطابات تضهّم أمراً أو آخر بشكل كبير. 
بالتالي» إن القياس الكمّي للممارسة الدينيّة لدى الشعوب 


(1) غ. دايقي» «إله عادي؟: تناقض الدين في بريطانيا المعاصرة» طناذ8 
«Journal of Sociology‏ ج 1 رقم 3 1990ء ص 395. 

(2) آهيرت. دايفي»؛ إله المدينة الداخلي» لندنء هودّر وستاوئن» 1987ء 
ص 80. 

(3) في ما يختص بهذه المشكلة ينبغي العودة أيضاً إلى التحليل النقدي 
لاستطلاعات الرأي» التي أجراها ج. ساتر في حياة الفرنسبين الدينيّة 
عبر استطلاعات الرأي  1944(‏ 1976) باربس؛ منشورات 02125 , 
984 1. 


83 


المشلية المعشرة فى أوزويا يليت صو اجتماعية تن مدى 
تديّن هذه الشعوب ولك زات الممارسة المتدنية فى 
صفوفها (راجع برونو إتيان «Bruno Etienne‏ نوكيا 
والإسلام. 1989). إن القدرة على إجراء مقارنات عبر 
الزمان (بإعادة تحقيتٍ مماثل بعد عدّة أعوام) والمكان 
(باستخدام الأسئلة نفسها في بلدان مختلفة) تزداد أيضا على 
الرغم من تعقيد هذه المهمّة ومحدوديّتها وأهميّة المقاربات 
الكمية (العودة إلى :التحقيقات الأورؤبية الى أجريت تحت 
إشراف «مجموعة دراسة أنظمة القيو الأوورييةة ولق صليها 
علماء اجتماع من مختلف البلدان)”2. 


إن الدين ليش مجرد ممارسات ولا مجرد عفائد . عام 
2 . ميّر شارل !. غلوك”* ممما .لا 8165© بين خمسة 
أبعاد «للتديّن» : تد ااتجريبي! (الحياة الدينية التجربة 
المعرّفة فعليًا بالدينيّة)» وبعدٌ #شعائري» (الأفعال الْمُنْجَرْة 
الممارسات) وبعد «أيديولوجى» (يعتمد على العقائد أكثر من 


(1) في فرنساء بعد جان ستوتزل» قيم الأزمنة الحاضرة. باريس» ان٣‏ 
3 راجع قيم الفرنسيين. تحت إشراف هيلين ريفوه باريس 
۴u‏ 1994. وخاصّة فصل أيف لامبير حول «الدين: مشهدٌ فى 

(2) ش. أ. غلوك» «في دراسة الإلتزام الدينيه؛ في غلوك ستارك» الدين 
والسجشتمسع في صراع» شيكاغوء راند مکنالى» 1965 ص 
8 38. 
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الشعور الديني)؛ ونيد «فكرئ) (معرفة الغقائد والنصوص 
المقدسة)» عل انتائجي ي في المجالاات الممختافة من 
الحيأة التجر يسة ة وممارسات الأفراد وعقائدهم الدينية) . 


إن هذه المقاربة للتدين المتعددة الأبعاد والمثيرة 
للجدل وفقاً للعوالم الدينية التي يتم درسها تسمح بالأخذ 
بعين الإعتبار المكانة النسبيّة لكل من هذه الأبعاد: كالبعد 
الشعائري مثلاً» وهو بعد أساسيّ في الكونفوشيانية وهامشي 
في البروتستانتيّة ؛ غير أن البعد اللاهوتي أساسيٌ في 
البروتستانتية وهامشيّ في الكونفوشيانيّة©. إن البعد 
الشعاء E OE E‏ في الاوركوذكسية 
والكاثوليكية مما هو في البروتسانتية . لكنّ محاولة قياس 
العدين تنزع دائماً إلى إدراج معايير النظرية الصحيحة 
#والتطبيق الصحيح) : في المجموعة الدينية ذاتها في جدول 
التق هذا يؤدّي إلى الاستنتاج وفق هذه المعايير بأن 
بعض الافراد أكثر نديناً من غيرهم. 


5 التنظيم الدولي للأبحاث وإلغاء الطائفيّة فيها 


إن تدويل الأبحاث سهل كثيراً إلغاء الطائفيّة فيها؛ 
فواءً فى لجئة البحث رقم 22 في «الجمعية الدوليّة لعلم 


(1) ل. فاندرميرش يتناول الكونفقوشيانبة وكأنها «تقليدٌ من دون يرلو جا» 
(«الكونفوشيانئيتفى في الواقع الديني (بإدارة جال دولومو): باریس ٠‏ 
فايار» 1993. ص 587. 
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الاجتماع» أو في لجنة البحث رقم 12 في «الجمعية الدولية 
لعلماء الاجتماع الناطقين باللغة الفرنسيّة»» قابل علماءً 
اجتماع مختلفو الآفاق مقارباتهم أكثر فأكثر عبر التمرّن على 
النقد المتيادل. إن تاريخ مجتمع علمي مثل المجتمع الدولي 
لعلم اجتماع الأديان يحمل أهميّة كبيرة:”"". 


عام 8 أسّس الكاهن جاك لوكليرك 65ناوعةل 
Leclercq‏ في لوفان «المؤتمر الدولي لعلم الاجتماع الديني» 
(۸ 5 7 ©). على الرغم من نوايا الكاهن الأولى بتحويل 
المؤتمر إلى جمعية غير طائفية («إِنْ المجموعة ليست 
بمشاكل علم الاجتماع الديني على الصعيد العلمي»؛ 
حسب نص القرار الذي أقرّ إنشاء الجمعيّة عام 1948)؛ 
فقد كان *المؤتمر في بداياته جمعية كائوليكية تجمع 
أشخاصاً تربطهم بالكنيسة الرومانية علائق وثيقة. ولم 
يكن موضوعهاء» حسب ما كتب بولا (1990» ص 17) 
اعلم اجتماع عام أو مقارن بالظاهرة الديشسة في مجموع 
(1) نشرت هذه اللجئة موخّرأ ديائات يلا حدود؟ النزعات الحاليّة 
والمستقلية في البحرة والثقافة والتواصل » روماء رئاسه مجلس 
الوزراء. فرع الإعلام والنشر. 1994. 
(2) العردة إلى !. بولا «المؤتمر الدولي لعلم الاجتماع الديني ن التأسيس 
إلى التحول: أفكار حول مساره ورهاناتهة» سوال كوهباس ٠‏ ج 
0 رتم 1 آذار 1990ء ص 11 ۔ 13. 
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بوادرها , بل علم اجتماع يحدده المجتمع الذي ينمي 
إليه» . لقد كان ضغط الكنيسة قوياء فقد اعتبرت أن علم 
الاجتماع علم تاب للشؤون الرعوية وأنه علم يستطيع أن 
يقدّم للكنيسة المقدسة خدمات مهمّة إنطلاقاً من المعارف 
الإيجابية التي قد يكسبها في ما يختص «ابالشروط 
الاجتماعية للحياة الدينية» (وثيقة 1949). وتركز الإصرار 
على المنهجة والتحقيق وتمحورت الاهتمامات حول 
مسائل كمسألتي «الكنيسة والعالم المدني» و«الدعوات 
الكهنونية) (العودة إلى المؤتمر الخامس الذي عقد في 
لوفان عام 1956). وقد قام المؤتمر بالابتعاد شيئا فشيئا 
الأديان فآل به الأمر إلى إلغاء الطابع الطائفي فيه في 
وا عام 1 وعام 1981 اختار لنفسه اسم 
«المؤتمر الدولي لعلم اجتماع الأديان»» ثُمّ عام 1989 
الأديان» ؛ وقد كان هذا المجتمع العلمي يضم عام 1991 
5 عضواً من 47 بلداً. 


1 مم تحوّل «المركز الكاثوليكي لعلم الاجتماع الديني» 
Centre catholique de sociologie rellgieuse‏ تان عام 
2) إلى «الجمعية الفرنسية لعلم الاجتماع الدينى» 


religleuse‏ عاع 5001010 Association française de‏ التى فتحت 
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الاجتماع؛ أو في لجنة البحث رقم 12 في «الجمعية الدولية 
لعلماء الاجتماع الناطقين باللغة الفرنسيّة»: قابل علماءٌ 
اجتماع مختلفو الآفاق مقارباتهم أكثر فأكثر عبر التمرن على 
النقد المتبادل. إن تاريخ مجتمع علميَ مثل «المجتمع الدولي 

2 8 1 8 
لعلم اجتماع الاديان يحمل أهمية كبيرة» 4 


عام 8 أسس الكاهن جاك لوكليرك بوعل 
8 فى لوفان «المؤتمر الدولى لعلم الاجتماع الديني» 
(۸ 5 1 ©). على الرغم من نوايا الكاهن الأولى بتحويل 
مجموعة طائفية) بل هي مفتوحة لأي شخص يهتمء 
حسب نص القرار الذي أقرٌ إنشاء الجمعية عام 1948)؛ 
أشخاصاً تربطهم بالكنيسة الرومائيّة علائق وثيقة. ولم 
يكن موضوعها › لجسب ما كتنب بولا 1990(7 ص 17) 
اعلم اجتماع عام أو مقازن بالظاهرة الديمة كو مجموع 
() نشرت هذه اللجنة مؤخراً ديانات بلا حدود؟ النزعات الحاليّة 

والمستقبلية في الهجرة والثقافة والتواصل » روماء رئاسة مجلس 

الوزراء. فرع الإعلام والتشر» 1994. 


(2) العودة إلى |. بولا *المؤئمر الدولي لعلم الاجتماع الديني ت التأسيس 
إلى التحوّل: أقكار حول ماره ورهاناته؛» موشال كرمباس؛ ج 
0 رتم 1: آذار 21990 ص 11 13. 
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بوادرها ء بل علم اجتماع يحدده المجتمع الذي ينمي 
إليه"؟. لقد كان ضغط الكئيسة قويا» فقد اعتبرت أن علم 
الاجتماع علم تابع للشؤون الرعوية وانة علم يستطيع أن 
يقدّم للكنيسة المقدّسة خدمات مهمّة إنطلاقاً من المعارف 
الإيجابية التى قد يكسبها في ما يختصٌ «بالشروط 
الاجتماعية للحياة الدينية» (وثيقة 1949). وترئّز الإصرار 
على المنهجية والتحقيق ونمحورت الاهتمامات حول 
مسائل كمسألتي «الكنيسة والعالم المدني» و«الدعوات 
الكهنونية» (العودة إلى المؤتمر الخامس الذي عقد في 
عن التحديدات الرعوية» رغب في الإنفتاح على تعاددية 
الأديان فال به الأمر إلى إلغاء الطابع الطائفي فيه فى 
انا يي عام 1 وعام 1981 اختار لنفسه اسم 
#المؤتمر الدولي لعلم اجتماع الأديان»» ثم عام 1989 
الأديان» ؛ وقد كان هذا المجتمع العلمي يضم عام 1991 


| أمَا على صعيد فرنسا فقد حصل نطوّر مماثل عام 
1 مع تحوّل «المركز الكائوليكي لعلم الاجتماع الديني» 
Centre catholique de sociologie religleuse‏ ا عام 
1952( إلى «الجمعية الفرنسية لعلم الاجتماع الديني» 


Association française de sociologie religieust‏ التى فتحت 
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أبوابها لباحثين يعملون على أوساط دينيّة مختلفة . 


ولا يمكن تصوّر البحث من دون مجلات. في هذا 
المجال هناك بعض التطوّرات المهمّة: مثلاً هى فى الأصل 
مكدل مرل اا عام :953 الج الكاترليكي 
الاجتماعى الکتسى» (1 1 5 ؟1) Compass‏ أذاءه5 فى لاهاي 
ونشرت في لوكان ا عام 8 وصارت شيئاً فشيئاً» إلى 
جائنب nstitut catholique Socio- ecclêsial‏ ا » فى لاهاي 
وکت ا ان ا 198و ات فا فا ال 
جانب Archives des Sciences Sociales des religions‏ إحدى 
المجلاآت الجامعيّة الأساسيّة في أوروبا في مجال علم 
اجتماع الأديان. أما في الولايات المتحدة فإن «المجتمع 
الكاثرليكي الأميركي لعلم الاجتماع؟ American Catholic‏ 
«Sociological Society‏ الذي نشر بين عامى 1940 و1963 
«The Americar Catholic Sociological Review‏ اص بسح 
الجمعية علم اجتماع الدين» Association for the Sociology‏ 
«of Religion‏ ال ربت مد عام 964 1 مجلة Socioiogical‏ 
sزوراھہ‏ 4 ء (التى أصبحت تسمى (Soiciology of Religi0?‏ . 
وفي فرنساء إِنَّ إنشاء مجلة في (8 ۸ ١N‏ مختصّة بعلم اجتماع 
الأديان (Archives de Sociologie des religions‏ عام 1956 
حدد تقذما مصيريا: فالترجمات والتقديمات التي قام بها 
كلاسيكيّو هذا العلم والدراسات التجريبيّة والنظريّة الأصليّة 
والنشرة البيبليوغرافية الغنية جعلت من هذه المجلة قطيا مهما 
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في الأبحاث الدوليّة. عام 1977 أظهرت المجلة انفتاحها 
على العلوم المتعددة عبر تغيير اسما إلى 06 Arciiyes‏ 


. sciences sociales des religions 
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الفصل الثالث 
الشأن الديني المعاصر في نظر علم الإجتماع 


«حركات دينية جذيدة». تطرفات دينيّة متعلدة 
الأشكال. حركات توفيقيّة ومسكونيّة وعلاقات وثيقة بين 
الاذياڻة هویات غر وسياسية في بلاد متعددة» أنواع ملانية 
من التدين› حدود متحرّكة بين الدين والعلاج» تطوّرات نحو 
طرق إيمان لينة وعمليّة (ديانات حسب العلب) وغيرها من 
الظواهرء تفع تحت ناظري عالم اجتماع الأديان» علماً أن 
الدين المعاصر لا يقتصر عليها فقط. كل تلك الحركات 
نشهد بطريقة أو بأخرى على استمرار أهميّة الدين الاجتماعيّة 
تى في مجتمعات: تغرقن متها إن تجليل هذه المظاهر 
الدينية المعاصرة التي تبين التحوّلات العميقة الجارية سيسمح 
في الفصل التالي بمساءلة نظريّات التمدين وإعادة النظر فى 
مشكلة العلاقة 75 الدين والعصرية . ١‏ 
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1 الحركات الدينية الحديدة 

قام عدة علماء اجتماع وخاصّة البريطانيّون: أيلين 
ا Eileen Barker‏ وجايمس أ . James O‏ 
وبريان Bryan Wilson TEE‏ بتر کيىز 
انتباههم على ظهور مجموعات دينية جديدة في قلب 
الحا ا غا جزل الس تة إلى اليد 
شرقة وقد ا مدت اة اد ق اا د قات 
ديتبّة جديدةة. إن عاضر هذه الصفة المختلفة قد عبر 
التساؤلات: فمل هى ا ظواهر جديدة؟ ولماذا سميت 
حرعات؟ هل تتعلن كلها بالذين؟ يدبت طرح هذه الأسعلة 
حول كل من المجموعات أو الشبكات التي تتم دراستها . 
ولكن بالإمكان المحافظة على عبارة #حركات دينيه جديدة» 
للدلالة بشكل عام على مجموعة متنوّعة من الحقائق 
الاجتماعية الدينيّة التى تطورت فى مجتمعات مختلفة خلال 
الو ع ا ا ل اماه چ 


(1) أ. باركرء منشورات. الحركات الدينبّة الجدبدة منظار لقهم 
المجتمع. نيويورك وتورونتوء 1982؛ |. باركرء الحركات الديئية 
الحديدة: مقدّمة عمليّة؛ اتنء 1989. 

(2) ح. أ. بيكفورد. تناقضات العبادة. الرد الاجتماعي على الحركات 
الدينيّة الجديدة. لندن؛ 41985 ج. أ. بيكفورد؛ منشورات» الحركات 
الدينيّة والتغيّر الاجتماعي السريع» لندن ‏ باريسء يونسكوء 1986. 

(3) ب. ويلسن. الأبعاد الاجتماعيّة للتعصّب: البدع والحركات الدينيّة 
الجديدة في المجتمع المعاصرء 1990. 
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ضخمتها وسائل الإعلام؛ (لا يشوبها شكٌ. بالفعل» قامت 
مجموعات غير معروفة حتى الآن باحتلال مكانة على الساحة 
الدينية الغربيّة وغير الغربيّة. لنأخذ ثلائة أمثال: «الكنيسة 
السيانتولوجيّة؟ (scientologie)‏ و«السوكا غاكاي» معاه8) 
(081181 وما تطلق عليه فرنسواز شامبيون”؟ هپ٥۴۲4‏ 
Champion‏ اسم «السديم التصوفي 7 الباطني». 

قام الأميركي رون هابّرد Ron Hubbard‏ (1911 _ 
6) بتأسيس «الكنيسة السيانتولوجية» عام 1954 انطلاقاً 
من ااانا 0 وشي علم مداواة يسمى «العلم الحديث 
في الصحة العقلية» وضعه هذا الكاتب عام 1950. ويتناول 
الأمر هنا صلاج نفسيّ - عارضته منذ 1950 جمعبة علماء 
الان لا ل إلى دين. وفقا للمفهوم 
#السيانتولجي»» قبل خلق الكون كانت هناك أرواح مطلقة 
المعرفة وخالدة تدعى «البيتان!**) , وللإنسان أصل روحی؛ 
نهو تيتان في جسد أو تيتان سبق وعبر خلال ملايين 


التصوّفي ‏ الباطني». 1989ء ص 155 169 
)4( ه31 - ليس ليذه الكلمة من مرادف دءتمد في اللغة المربيّة 
فاستعملها المترجم كما تلفظ بالفرئسيّة؛ علماً أن شرح معناها يليها 
CTD‏ 35 1 ليس لهذه الكلمة من هرادفا معتمل 0 اللغة العربية 
فاستعمليا المترجم كما تلفظء علماً أنها تختلف عن ال وصداآآ فى 
الميثولوجيا الاغريقية (المترجم). 
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ل عدة فان الانسان 


ا أ عاملا» أي أن يستعيد 


وتمزح «السيانتولوجيّة؛ بين عذة أمور: نظريّة في علم 
النفس (حيث يتم مقارنة النفسية بالكمبيوتر)» وطريقة تطوير 
ذاتي وتكنولوجيا معيّنة (استخدام آلة تدعى ألكترومتر لتحسشس 
الدفعات العاطفيّة): وفلسفة دينية (تتتاول الخوارق أكثر من 
الإلهام) وتنظيم شنديد البيروقراطية وروح المبادرة. e‏ 
مظاهر العصرية في هذه الحركة : : فهي ديانة نمدم على أنها عل 
وبمك اتوي عر ا جرب رفن و الجا 
واثقنك التسيانتولوستة على إعادة الال إلى المؤفن - العريظن 
غير الراضي)» وتطمح «الكنيسة السيانتولوجية» بأن تكون 
منظمة بشكل منهجيّ. . ويرى روي واليس الإ نزه خا الذي 
نتم إزانية ميقا حر سنو الورعةا !"ال رسريارة انين 
بيروقراطي؛» بينما بينما رأى آخرون السيانتولوجية نوعاً من #البوذية 
الج حِيّة؛. لقد كانت علاقات هذه الحركة مع المجتمع 
الشامل مكنوبة ة بالتزاعات نظراً إلى طبيعتها الكامنة بين العلاج 


(1) ر. واليسء الطريق إلى الحريّة التامّة . تحليل للسبانتولوجيا في علم 
الاجتماع؛ لكان هايئمان ١‏ 106 بالفرنسية» راجم . دير يكبورم ۰ 


ديانات الشفاء. الأتطوانيّة. العلم المسيحيء والسيانتولوجية. 


باريس» سير/ فيد 1988. 
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والدين وطابع تشاطاتها ذات المردود . بالتالي أن اللحكنيية 
E‏ ا 
ا د TT‏ 


ويرى ب. ويلسون في السيانتولوجيّة نوعاً من تمدين 
سبل الوصول إلى الخلاص بما أن هذه المنظمة تؤمّن 
الوسائل التقئيّة الموخدة النمط وتسعى إلى إلغاء العوامل 
العاطفيّة المفاجئة . من جهة أخرى يعتبر الله هنا قَرّة اوا 
لاشخصيّة نصلي لها وندعوها بانتظام. إن هذا التصوّر لله له 
ننائجه سواء على صعيد العبادة أو على صعيد الأخلاق. 
ويؤذي ذلك بالتالي إلى دة أقل جماعية وتقوى من دون 
حركات طاعة. فشكل تذينا 3 توه عن كيد المجتمع 
يهدف إلى إنتاج الحدذ الأقصى من الطاقة الشخصية . 

ان #الس وكا غاکاي» ی #جمعية لإنشاء القيم) ايك 
عام 1937 في اليابان وهي منظمة دينية من العدمانيين جاءت 
تقتبس طائفة بوذية هي نيشيرين شوسو تعود إلى القرن الثالث 
لكين وشهدت هذه الحركة انتشاراً كبيراً في اليابان بعد 


(1) راجع ل. هورمان» «تحويل السمٌ إلى إكسير»: خيمياه الرغبة في 
عيادة نيو بوذيّة أو «السوكاغاكاي؟ الفرنسية٤ء‏ فى» ف . شامبيون. 
د. هيرقيو ‏ ليجيه؛ متشورات. من العاطفة إلى الذين. باريسء 
سانتوریون» 1980 ص 71 119. 
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عام 1945 مما أدّى عام 1964 إلى ولادة حزب سياسي 
(كوميتو) كان ينوي التحضير لقدوم حضارة ثالثة تقوم بدمج 
المادية والروحية انطلاقا من اليوذية . إستنادا إلى هذا المشروع 
للإصلاح الديني والثقافي قامت «السوكا غاكاي انترناسيونال» 
م عدّة ا 00 0 رم 
السلام العالمي. ٠‏ وشي م د 3 
المنتشرة فى عدّة بلدان ل 


أمَا في فرنسا فإِنْ أغلبيَّة أعضاء «السوكا غاكاي» 
هم أشخاص ذوو مستوى ثقافي مرتفع. وفي بريطانيا 
العظمى يأتي الأعضاء من ممارسي المهن التعليمية 
اللي الاجباعتة والقنتة تا 907601 نيم ل 
را انما إلى اى مه وة د آنا الانسابة إلى 
«السوكا غاكاي» فهو ليس اتعزالاً عن العالم (مكان 
التحرّك هو المحيط الاجتماعي) ولا حياةً جماعيّة بل 
فة الجشباعات: :ويقعضى الأمر بترفاة المافر" امام 


2320 راجع س. شيمازونو #إنتشار ديانات اليابان الجديدة في العقافات 
الأجنبيةة. 1991ء ص 105 132. 

أ6 د ويار و رر وقث لعفا بوذتو ارك اقافاي في 
بريطاتياء اوکسغورد» 1994. 

(#) ال ara‏ ھی آحد عناصر البوذية وهى كلمة محدّدة يردّدها الفرد 
بطريقةٍ متواصلةٍ بهدف الوصول إلى حالة روحيّة مميّنةٍ (المترجم). 
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مذبح منزلي عليه «ماندالا نيشيرين» وهو ما يدعى 
«الغوهونزون» (أي مجمرعة رموز كتابيّة) والتصرّف فى 
الانيا به الوصول إلى السلا التداخلى» وتز 
«السوكاغاكاي» بالفعالية وقد يرى المرء فيها نوعا من 
البوذيّة المنفعية وعلاجاً للرغبة يسمح بإدارة الفشل 
وتجاوز الالام. 


اما الل اتال خير لسن متسبوحة بل ليما امن 
المجموعات التي تتمتّع بمرونةٍ كبيرة فينتقل الناس في ما 
بينها بحرية من دون الانتماء إليها بطريقَة داثمة. ويتناول 
الموضوع بالفعل شبكاتٍ تطوّرت حول بعض المجلآت 
والمكتبات وأماكن التدرج ومؤتمرات تقترح مختلف 
التجارب والأبحاث على الصعيد الروحى. ونجد لديها 
تقاليد باطنيّة قديمة وعلوما في السحر والتتجيم وحركات 
علاجية وتيّارات تصوّفيّة. إن الأمر يتعلّق إذاً بحركيّةٍ 
كبيرة بين الحدود المبهمة تتطابق مع ممارسات كثيرة. 
غير أن علماء الاجتماع يجدون في ذلك بعض المميزات 
الشائعة : كالسعي إلى الخلاص من خلال البحث عن نوع 
من الزاحة فى هده الدنيا والاقيار: من شان الد : 
a EN‏ الفقخضبية اهم امن الإيمات: (بنيغى 
علن كل فو ان يجد سبيله الخاص)؛ كالمفهوم الكلىّ 
للوحدة الأساسية بين المكترقات والأشياء أى الكتخور 
بالانتماء إلى كل شامل والتأكد الشخصي وتطوير تفكير 
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اا د ملظ قو عا العو کل عاف 
على إيمان هذه الشبكات التصوّفيّة ‏ الباطنية بتوافق العلم 
والدين : تبرق الم فا افا يراك دة لا انات 
العلم وأخرى علميّة لمفاهيم الدين. أمًا ج.ب. رونار 
Renard‏ الذي درس الإيمان بمخلوقات النضاء الخارجي* 
ققد قام بالملاحظة عينها حول (التوفيقية 1 لعلمية الديشسة) . 

إن عد الآمغال اللاثة تبين بضعة يرات مهمة فى 
عا السيلثة الحديدة: کے غاا د چا على 
مستوى تنظيمها وتقنيات نشرهاء وللتجربة فيها قيمة مهمة: 
فالأفراد مدعوّون إلى تجربة نوع من الحكمة من المفترض أن 
يؤمّن لهم الراحة أكثر ممّا هم مدعورّون إلى الالتحاق 
بطريقة نافعة» وعلى الرغم من أن الممارسات المقترحة 
شديدة التنظيم» فالمرء يعاد باستمرار إلى ذاقّه: انها لينيث 
إذاً ديانات كهنة على قدر ما هي ديانات علمانيين» من ناحية 
أن المستفيدين منها يفرضون قانونهم بطريقَةٍ ما؛ كما أن 
ديانات هذه الحركات متوجهة نحو الحياة الدنيوية. من هذا 
(1) ف. شامبيرن» 7الإيمان بتآلف العلم والدين في التيّارات التصوقة: 

والباطتية الجديدة؟. أرشيف دي سباتس سوسيال دي روليجيون. 

3 82 (نيسان ‏ حزيران). ص 205 222. 


)2( چ سد روثار. مخلوثات الفضاء الشخارجى . باریس ٠‏ سير/ فيد 
988 1. 
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المنظارء تشيد هذه الحركات بشكل ما على النظام 
الاجتماعي الموجود وتتجانس مع القيم السائدة مظهرةً في 
الآن:نقسه نوعاً من الغرابة. ويتم تخصيص مكانة مميّزق 
حسب الأوضاع» للتعبير عن العواطف أو. على العكسء 
للسيطرة عليها بالعقل. أمَا الشبكات التي تحيكها هذه 
الحركات فهي شبكات دوليّة تشكّل بالفعل شركات متعدّدة 
الجنسيّات لأموال الخلاص . كما أن مطواعيّة العقائد ومرونة 
المشاوكات وليونة الانتماءات تسهّل الحركيّة والتنقل من 
مجموعة إلى أخرى. وتظهر هذه الحركات غالبا كأئها 
ضري بالئسة إلى الديانات الموجودة وتتقبًا ل بالتالي تعدد 
الانتماء. كما أنها تطوّر نظرةٌ كليّة تسعى إلى ترفيق 
التعارضات الكلاسيكيّة بين الفرد والمجتمع والكون أ 
الامو الروحيّة والمادية. بالإضافةء فإنها تعطي أهميّة 
مركزية للصخة وغالباً ما تذعي تشكيل بديل علاجي لطب 
E‏ 


ويتم التنقل ا كما راق بيار بورد 
Pierre Bourdieu‏ من شفاء الأجساد إلى شفاء الأرواح 
والعكس بالعكس . لذلك قد يترذد المرء في الكلام عن دين 


)210 م. اند ماعوايرء «اندين والشفاء؟. عن ب. ا هاموند» »ورات 
المقدس في العصر المدني. بيركلي؛ 1985. ص 268 284. 


)02 نبا بورديوه «الحقل الديني في حقل التلاعب الرمزي. عن غ. 
فانسان؛ منشورات. الكهنة الجدد جنيف. 1985» ص 255 261. 
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فى ما تعلق ببعض هذه الحركات . من جهة أخرى إذا كان 
es‏ اليناف اشر د لعفاف 
الجدينة كملا + ار ا و ات إلى اعات 
الثقافيّة الأفريقيّة والآسيويّة واللاتينو ‏ أميركيّة لإدراك أن هذا 
الكائر كن الشركات الديثة والعوفيية سود هتاك مد رهن 
طويل . من جهة أخرىء إن خركات اللذامقالة الديثة لست 
جديدة فى الغرب حيث اعتاد الناس رؤية الدين بالأشكال 
ارم با قلط وأخيراً تم تأسيس عدّة من هذه الحركات 
فاصبحت مؤسسات شديدة البروقراطية تشابة الكنيسة حسب 
فيبر وترولتشي. إضافةً إلى ذلك» إن ظهور هذه الحركات 
واحدذه فى أكثر المتعات را د يبيّن أن العصريّة هي مسرح 
الد ا الذي تعمل عن بايا . كما تطوّر 
تديّنُ مُحاذٍ لتلك النواحي المختلفة وخاضة في البلدان ا 

(وضع جان فرنسوا ماير Jean-François Mayer‏ صورة عامه 
مهمّة لسويسرا). ولا تعفي هذه الظاهرة روسيا حيث تلتقي 


0 


اليوم «جميع أنواع الحركات الدينية الجديدة التي ظهرت في 
الت هلمن 0980510970 . 


(1) ج. ف مايرء السبل الروحيّة الجديدة. تحقيق حول التدذين المحاذي 
فى سويسراء لوزان. 1993. 

(2) أ. أغادجانيان» *العبادات الشرقيّة والتدين الجديد فى روسيااء ص 
15 171. 
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- الأصوليّات والتقدميّات 


تظورت فن المائات اشقال مكتلقة من العقده 
الذي فالا العامة بوالجومرية ا 
البو يف المت والسركة” الاسلامية: وانرد ات 
إذا كانت تلك الظاهرة ا بجميع الديانات بدرجات 
متفاوتة» فهل من الضروري إدراجها في خانة مفهوم 
واحد كمفهوم الأصوليّة؟ إن ذلك ليس مؤكّداً أبداً لان 
كل تقليد ديني يتشدد حسب منطقه الخاضء والتأثيراكت 
الاجشباعية لهذا التشلد لست نقسها:بالفترورة؟ عتديذ 
من الهم الشكلم ثقازة عن الأضولية :وطورا عن 
الجوهرية. 


إن جذور مفهوم الأصولية كامنة في أزمة الكاثوليكية 
عام 1891 في فترة نشر الرسالة البابوية الأولى ( «تنمه 1 
(Norarum‏ وهى أزمة تعارضت فيها أراء مختلفة حول إعادة 
النشا ىر الكاتوليكية فى المسجعمم: وذلك سواه من لال 
تجديد الكنيسة في ميزاتها القديمة» أو عبر تبشير الأفراد في 
أوساطهن الجتغلفة (برنامج التحرك الكائوليكي: ام 
لخا إلى الم بسارات ي إن هدم الا رة 


(4- فى جا يعلى بيذة ال رات التطرئة قن ذبانات ميتعلفة وفی ارات 
متعددة) استشارة م 0 مارتی ورس . أبلبى : منشورات: مراقية 


الحوهريات » شيكاغو ولندن. 


1 01 


تطرح» كما أشار إميل بولا » صورتين عن النزعة التصلبية 
الكاثولكية خيال العصرية المتمخلة فى اللبيرالية السياسية 
والاقتصادية. فبالإضافة إلى رفض الانفتاح الاجتماعي 
الأولى من«الأصولية» أيضا مع المقاربة التي أجرتها علوم فقه 
اللغة والتاريخ حول نصرص الكتاب المقدّس: ما سيشكّل 
نزاع «العصرانية» حيث يبرز الحكم على ألفرد لوازي (راجع 
lee‏ الا 


إن الأصوليّة الحاليّة التي تفضّل أن تدعو نفسها 
التقليديّة» تمحورت بشكل خاص و مسألة تفسير مجمّع 
الفاتيكان الثاني. إن عله الحركة التي يمثلها المطران لوفيشر 
Lefebvre‏ )1805 . 1990( والذي تم فصله عن الكنيسة عام 
8 بعد أن سام أربعة مطارنة» هي حركة تعارض مختلف 
عمليات الإصلاح والتجديد في الكاثوليكية وتبخي إعادة إحياء 
الأشكال القديمة للتعبير عن العيادة: كالقدّاس حسب طقس 
البابا يوس الخامش والتعليم المسيحى تحست اليابا نوس 
العاشر (النظر إلى التعليم المسيحي وفقاً لمجمّع ترانت) 
وترجمات الكتاب المقدس القديمة. ولد الأمر بردة فعل 
تجاه التغير الديني الظاهر في عمليّات تجديد أشكال التعبير 


(1) !. بولاء «نزاع الأصوليّة في فرنساء. سوشال كومباس» ط 1985ء 


ص 343 351. 
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السابقة وفي إعادة ترسيخ سلطة الكاهن وهويته. 


في ما يختصٌ بالتشدد الديني البروتستانتي» وهر أيضاً 
انق يجديد: يم الكل عي ال2 

نات هذه العبارة في الولايات المتخدة في مطلع 
القرن الجاري عا اراد بحس الا يتحرك في 
وجه الليبرالمة وتيا ر أ6م605 S011‏ وهما تياران كانوا يرون 
فيهما تهديدا لأ سس الإيمان المسيحي عينه . وقد شدّدوا على 
المعتقدات الاساسبة في المسيحية عبر نشر سلسلة من 
الاجزاء بعنوان اجرف ك8 "هما اذى إلى ت 
«بالجرهريين؟. وعارض هؤلاء البروتستانتيون الم 
الداروينية بشكل خاص لأنّها كانت بنظرهم تمن التعليم 
المكدس خرن الف 

فى الولايات المتخدة حاول بروستانتيون جوهريون فى 
فترة الثمانيتات: دون جدوی» منع ما تعلّمه المدارس 
الرسمية من نظريّات ايديولوجيّة حول التطؤر بحّة أن تعليم 


(1) في ما تعلق بالجوهريّة البروتستانتيّة» راجع الفصل الثالك من عملنا 
العرضية البروتستانتية . علم اجتماع البرونستانتية المعأاصرة» جونيفء 
2 وءالجوهرية البروتستانتيّة في شمالي أميركاا» ص 219 
٠ 228‏ 

(#) الكلمة الأصالبة هي s1eااھاner da‏ ا وهي حركة ا بالعودة إلى 
جوهر الدين ولذلك تمت ترجمثها ابالجرهرية1. 

(#) ورد بالانجليزية بعنوان „The Fundanıerlals‏ (المترجم). 
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تلك ارات ميل تحيادية المدوسة دينيا. بوشن قد 
دين يعطي الأولويّة للنصوص المقدّسة (وبالتالى هنا إلى 
ااا ع أنه تعدو الشفعة فى ی 
الى أن ادامر أن السار التى بيّنتها 
الو ور ن ما ي الو ا ا 
الأصولية :الكائوليكية إلى تكد الممارسات الموتساتة 
السابقة» فإن الجوهرية البروتستانتية ترتكز على الإخلاص 
لما بجلات الكفاته الجعدين» ولل الوه دون 
البروتستانتيون تقليديين يرفضون المجتمع المعاصر: فهم 
لآ رة غالبا شكات الترامل: الحا تت 
أنهم يتقلون أيضا الليبراليّة السياسيّة والاقتصادية ويريدون 
في أن تفسيرها أخلاقيًا. إن هدفهم هو في النهاية 
استقامة سلوك الفاعلين وهداية الأفراد. كما أنهم يودون 
تجديد الفضيلة ‏ كما يرونها أنفسهم - ووعظ المجتمع 
عبر إظهار مسيحيَّةٍ فاعلة (ما أذّى إلى مبادرة عظيمة فى 
المجالين التعلييي والاجفناعي) إن الجومرة 
الوا ا هى "دراي عفادن وا ی و 
ا 


أمَا في الأوساط اليهوديّة فإن التشدّد الديني يظهر من 
خلال كيارين واي الخاد الصارمين من جهة 
والوطنيين الدينيين من جهة أخرى. ويتفاعل التقليديون 


الصارمون بشكل سلبيَ مع العصرية ومع علمئة المجتمع؛ 
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فهم يطمحون إلى بهودية أصيلة (ريجين أزريا)"ء أي إلى 
حياة كاملة حسب الطريقة اليهوديّة الأصيلة تُحْئَرّم فيها 
الممارسات التقليدية بدقتها ال الوك )اوذلك 
يعني للبعض أكبر قدر من الابتعاد عن ee‏ 
لتجنب عدواه: كَمَثْل جماعة «نيتوراي كارتا» المستقرّة فى 
حي مي اشاريم التقليدي ال في القدس . اما لليف 
الآخر مثل e‏ ة «حاسيديم دو لوبافيتش» فإنه يعني على 
العكس إلتزاماً فعَالاً بهدف إعادة تهويد التابعين في قلب 
المجتمع المدني. وقد انعكس ذلك في إسرائيل على الصعيد 
السياسي من خلال قوز أحزاب قى بالدينيّة في اتتبفايات 
1988 مثل الأغودا إسرائيل»» ف إلى أن 00 القانون 
الديني على القانون المدني في مؤسّسات البلد والحياة فيه. 
أمَا الوطنيّين الدينيين من جهتهم فهم محاربون في سبيل 
إسرائيل الكبرى؟ ويوذون ملء الأراضى ي التي تم احتلالها في 
حرب السدّة أيام عام 67 اكان ر لذ رس عنها . 
ويمثل اغوش إمونيم؟) أو «كتلة الإيمان»» هذا التيّار. 

أمَا التشدّد الإسلامي فهو حركة أفكار فاعلة سياسياً 
ومستوحاة من الإسلام في العالم الإسلامي الخالي. 


تستمد هذه الحركة وحيها من شخص يمثل» الإخوان 


})0 ى أزرياكء «أصوليّة يهودية1؟ أو المعيار المستحيل ٤‏ ص 429 8 
448. 
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المسلمين (حركة انشئت عام 1928) وهو المصري سيد 
قطب الذي أعدم عام 1966 بعدما وضع نقدا جذريًا للنظام 
الناصري . إن الكتاب الذي ألفه فى السجن بين عامى 1954 
19863 ينكل عرس ENES‏ ود 
ES BS‏ الشون :اعرد لكويها 
la boit‏ وتذاءا TASTY‏ 
إحدى المجموعات الأخرى فى حركة التشدد الإسلامية هى 
جمعيّة تقويّة نشأت في الهند عام 1927 وهي «جماعة 
التبليغ» (أي جمعية لنشر الإسلام) . فقد شجّعت هذه الجمّعية 
التمثل الحرفي بمسلك النبي محمد ية وتصرفاته بهدف 
مواجهة فقدان الهويّة عبر استيعاب الإسلام في مجتمع 
هندوسئ . وانتشرت هذه الجمعية في العالم بشكل كبير: في 
غربي افريقيا وجنوبي - شرفي آسيا وقي الغرب؛ كما تركزت 
في فرنسا عند نهاية.الستينيات» حيث لاقت صدى معينا في 
ALS a A IDE‏ ۰ 

إن الإسلام الشيغى يختلف عن السنية ٠‏ من بين غيرها 
من الطوائف بفعل الأهميّة التي يعطيها للإمامة والإيمان 
بعودة الإمام الأخير الذي سيرجع عند نهاية الدنيا لينشىء 


2 ج كيبل » ضواحي الإسلام. ولادة ديانة في فرنسا» باریس ۽ سوي > 
1987 


(2) راجع [. ريشارء «الأصولية الإسلاميّة في إيران»» سيال كومباس»؛ ج 
2 1985« رقم 4 ص 421 428. 
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سلطة العدالة والحقيقة (كما يشذد الشيعة على الإيمان بعدالة 
الله). وحسب إ. ريشار" ممقطءنه .۷ هناك عدّة أشكال من 
«الأصوليّة الشيعيّة» وبضعة منها على الأخصٌ تخدر السياسة 
باسم انتظار الإمام الأخير في يوم القيامة؛ فتؤجّل الثورة إلى 
ساعة الحشر وتنمّي نوعاً من الطمأنينة. بالتالي؛ إن تشدّد 
الإمام الخميني لا يمقل التشذد الشيعي بشكل عام ولا تي 
الإسلام الشيعي بمجمله . ناهيك عن أن الثورة الإسلامية في 
إيران عام 9 اتسمت إلى حد كبير بعقيدة الإمامة الشيعيّة. 
فد سمّى الخمينيّون أنفسهم «بالمكتبي؟ أي «المخلصين 
للعقيدة» وطالبوا بالحصول على تسمية #حزب الله» لهم . فمن 
خلال رفض الفصل بين السياسة والدين وتشجيع عدالةٍ 
اجتماعية «ثورية» ستعطي الخمينيّة نفسها دور الناطق باسم 
المحرومين والصراع ضد الليبراليِين والمسلمين المعتدلين 
الجاهزين للقيام ب بتنازلاات لحساب المنذلا ر العلماني. 

إن تفسير التشدّد المسلم متنا فض وخاضة في البعد 
الديني الذي يجب أن ينسب إليه. فبينما يرى البعض فيه 
#عودة» للدين ينظر إليه البعض الأخخر على أنه احتجاج 
اجتماعي سياسي . ويسمع فيه فرنسوا بورغا 5أ122©0 
1 «صوت الجنوب»” فيما يؤگد محمّد أركون الذي 


(1) ف. بورغاء الأصوليّة الإسلاميّة في المقرب. صوث الجنوب» 
باریس »6 كارتالا 988 1. 
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يعارض وجود «يقظةٍ مسلمة» قائلاً : 

!إن الإسلام «ملجأ» هوية ومجتمعات ومجموعات 
عرفية ثشافية تم اقتلاعها من بناها وقيمها التقليدية بشعل 
العصرية المادية . كما أنه «مأوئ)» لجميع القوى الاجتماعية 
التي لا تستطيع التعبير عن نفسها سياس إلا في أمكنةٍ تحميها 
المناعة الدينية . وهو أخيرا «وسيلة» يعتمدها من يريدون 
الوصول إلى موقع السلطة ودحر منافسيهم»”". 

وتأخذ حركات متشددة دينية أخرى شكل هينات 
مضادّة وتبنى مناطق طائفيّة مغلقة منعزلة إلى حدّ ما عن 
المتيعيم الط ر رو هده الج عاك غا ذا عد 
قيامي وتتنظم حول زعيم دين ذي شخصية جاذبة شعبيّاء كما 
أنها كثيرةٌ جدَاً في تاريخ الأديان. ٠‏ ومع أنها أيضا تنفسخ عن 
ا ' بشكل جذري قتا فهي تعأقلم بطر ار 
بأخرى مع محيطها عبر تفسير رسالتها النبوية وتنظيم نفسها 
كي تدوم. ويصبح بعضها مثل «شهود يهوه» منظمات شديدة 
البيروقراطية” . في ما يختصٌ بذلك فإ عمليات الإنتحار 
الجماعى التى قامت بها مجموعات دينيّة فى السنوات 
اة هي الات رى اة غ اا مين أن اة 
(1) محمد أرکون» مقابلة› Revue Tiers-Monde‏ ج 31 رقم 123 تمرز 

أيلول 1990ء ص 502. 
(2) راجع الدراسة الكلاسيكبة التي قام بها ج. [. بيكفوردء بوق النبوّة. 

دراسة في علم الاجتماع حول شهود يهوهء أوكسفورد.: 1975. 
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الديني قد يصبح شموليّة عندما يعطي نفسه سلطة الموت على 
أناعه : LES‏ جر ام SS‏ 8 في 
غويانا” '' ودايقيد قوريش وبدعة «الدايقيديين؛ عام 1993 في 
واكو (تكساس) ولوك جوري وجوزيف دي مامبرو زعيمي 


بشكل عام إن الحا ية قادرة على حمل اعتراض 
اجتماعن سياسي قد يصل إلى الانقلاب الثرري من خلال ما 
تقذمه من ابتعاد عن نظام الأشياء الحالي. وكما يقول مايكل 
لووي ر#ة[ !741:28 الذي درس المثالثات الفوضية الي 
ولدتها الأوساط الهودية في أوروبا الوسطىء (إِنْ بعض 
IC‏ الدينية قد تكون مر بالمدلولات السياسية» 
ريض أشكال المكاليّات الاجتماعية فد تحمل فة رة 
E‏ 

إن خترقات الععذة الدينية لا تاعدا كلها نسحن 
المحافظة والدفاع عن القيم المهددة. وهتاك أشكال أخرى 
قد توصف بالتقدمية تصل الك با عاص الاجتماعي 
المسيامى: براحت اعد الاك سيا هن حه الاعات 


(1) ج. غوتريرث. «الانتحار ‏ السجزرة فى غويانا وسيانه» 1979 
7 ائيسان ‏ حزيران) ص 167 - 178. 

(2) م. لووي. الخلاص والمثاليّة. اليهوديّة التحريريّة فى وسط أرروبا 
بأريس »2 «Puf‏ 1988„ ص 250 
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الأساسيّة و«تيولوجيات التحرير» في أميركا اللاتينية» دهي 
حركة نشطت كثيراً في فترتي السبعينيّات والثمانينيات (خاضة 

في البرازيل وأميركا الرسبطى» .فلي الأمر فيك إنتاجاً 
نظريّاً يعيد قراءة التقليذ المسيحي.وفقاً اللخيار التفضيلي 
للفقراء» ولاشداف تجررنا باهم الغ ةا هاما 
ومياسيا؛ بل عو رکا جیا عق تیا (جماعاكت 
كشلية اساسا ب اوح لر رای اا في الأخيرة.نوعاً من 
«(الشعبيّة الإكليرو سيّة؛ فهي أيضاً تشكل حركةٌ شعبيّة تسمح 
لفئات اجتماعيّة خاضعة أن تصبح فاعلة. 


حسب . مو.. ه: ليفين 14.16۷10٩0‏ :2» إن تبيولوجيّة 
التحرير تعميّز بهذه الصفات الرئضيّة الثلاثة: )1١9‏ تفسير 
الإيمان المسيحي انطلاقاً من معاناة الفقراء وأملهم؛ 2) نقد 
المجتمع وأيديولوجيّانه ؛ وأخيراء 3) نقد أعمال الكنيسة 
والمسيحيّين من وجهة نظر الفقراء»”2"7. 


إن تيولوجيّة التحرير تدافع عن الحريّات الديموقراطيّة 
الحديثة وفصل الكنيسة عن الدولة كما أنهاء كما أظهر م. 
لووي”.تنسوّق نقداً.للعصريّة التي تسم بها الرأسماليّة: 
(1) د. ه. ليشين» «تأثير تيوليجيّة التحرير في أميركا اللاتينيّة؛» 1990., 
ص 45. 


)2( م لووي» «العصريّة ونقد العصرية في ثيولوجية التحريرة 0 ص 
1 
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والمردية: د تحخصيص.. اندین والأيديولوجِيّات المعصرنة لد 
سے بف 


ذلك «إعادة تملك حديثة للتقاليد» تفجر الثنائية الكلاسيكية 
بين العصرية والتقليد وبين الدين والعالم الدنيوي. 


5 الداثات::والسافة 


إن الحركات التقذميّة. كالأصوليّة مثلاًء تربط الديانات 
والسياسة ربطا وثيقاً. غير أن روابط كهذه لا تشكّل حضة 
جو قات القطل ف الديدة :إن وواط العامة والتديق كاب نوها 
زالت دقيقة (تخلل اع جور ا Georges‏ 
81200165 مختلف أوجه هذه الروابط وخاصة تلك التى تظهر 
CEE‏ ولطائماء ارفدت 
الننلطة الها "شرع مقدسة كما أن استتلالية السيامية من 
أي وصاية دينيّة: على مثال ما نراه في الغرب؛ هي نتيجة 
أحدائك SCN OE‏ الدوق لم محص 
عن لل وفضاعك: ون ليرت اانا عو لال امات 
إعادة تقديس مدنية. من جهة أخرى. إذا استطاعت السياسة 
أن تصبح ديا فالدين بدوره يستطيع أل بعر مات ا 
من خلال طريقة إقراريّة؛ أي بإقرار الواقع السياسي. أو على 
العكس من خلال طريقة إعتراضيّة. أي بإقرار التغيير 
الاجتماعي السياسي . فحتّى مجموعة دينيّة تقول بالابتعاد عن 
شرن ال تلن ارات ساس في لواقم سيت امن 
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طريقة للحديث عن الله محايدةٍ تماماً على الصعيد السياسي 
لآنة آعم نري تر تيولوجيّة تحمل نظرةٌ معيّنة إلى العالم 
الاجتماعي» اا ة في شيء. 
ويبقى في النهاية أن الفروقات الموجودة بين المجموعات 
الدينية التي تندرج في الكنيسة أو تلك التي تندرج في إطار 
الا للا NEE‏ موص 

ينية مستفرة ة في المجتمع» حت تعيش في تكائل تام معد 
تخا عن تأبرات مجمرحة في اشام يد ام من ميل 
ا فمن منظار مثاليّ نموذجئ ؛ من المتوقع 
أن تتخذ المجموعة الأولى منحى الإقرار والثانية الاعتراضء 
مما لا يحول دون الملاحظة التجريبيّة أن المؤسّسات الدينة 
المستقرّة تمارس وظيفة تنبّؤيّة» فيما تتكيف المجموعات 
المنقطعة مع القيم السائدة . بالتالي فقد يحبىء عدم الامتثالية 
الإقرار والامتثاليّة المعارضة. 


تمّ غالباً المزج ب بين الوسحدة السشاسيةه والوحدة الدينية . 
وقد رسم مبدأ «إتباع ديانة الحاكم»”*؟ خارطة أوروبا الدينية: 
وتعتمد يعات إقليمية عختلفة في العالم على معيارات دينية 
(العودة إلى باكستان كيلد إسلا مي) ٠.‏ إن استقلا لية السياسة 
ترافقت مع الاعتراف بالتعددية الدينية . وكان هذا الاعتراف 
بس أن الود ال مارح من خلال غير التقليد الديني 


(*#) مثال في اللاتينيّة هر : ١‏ مونك: كناك متهم كنازوح» (المترجم) . 
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وأن المواطن مواطنٌ مهما كان دينه. في هذا الخصوص 
تشكل الثورة الفرنسية مثالا عظيماً؛ ولكن ما مير هذه الثورة 
هو ظهورها أشنا من خلال تقديس السياسة . 

کا أوضح باتريك ميشال Patrick Miche)‏ في ما 
يختّص بأوروبا الخاضعة للنفوذ السوفياتى” فقد یشگل 
الدين متراساً بمواجهة سلطة كليانية تذعي اساب مجموع 
المجتمع المدني في السياسة بينما ترفض استقلاليّة الدين. 
بالتالي استطاع الدين في الأنظمة الشيوعيّة «أن يطرح نفسه 
كقوة ثلاثية فاعلة لإزالة الاستلاب (على صعيد الفرد) ومحو 
الكليانية (على صعيد المجتمع» ودفع النفوذ السوفياتي على 
صعيد الأمّة)؟ (المرجع الأسبق» ص 10). أمًا في الصين» 
كما يشير فرنسوا أوبين» فإك فجر الشيوعيّة ترافق مع إعادة 
تجديد سواء على صعيد الديانات الصيئيّة التقليديّة وخاصّةً 
الطاوية أم على صعيد الإسلام والمسيحية؛ فالفائض المادّى 
الناتج عن الليبراليّة الاقتصاديّة والأيديولوجية التي حصلت 
لي رة التساقيات «سرعان مات استشماره» لا في السلع 
الاستهلاكيّة. بل في إعادة إعمار أماكن التعبّد وفي تنظيم 
احتفالات جماعيّة مكلفة)”*'. باستثناء الحالة التى يلعب 


)1( ب. ميشال المجتمع المُسْتّعاد. السياسة والدين فى أوروبا المخاضعة 
للتفوذ السوفيائى. باریس » سوي ١‏ 1988„ 

(2) ف. أويان» «الصين : الإسلام والمسيحيّة في فجر الشيوعيةه» في غ. 
كيبل منشورات سياسات الله باريسء سري» 1993 ص 143. 
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الدين فيها دور إقرار أخير للنظام الكليّاني» فإنه من خلال 
العْيْربّةَ التي تنتح عنه» يميل إلى إعادة النظر في انغلاق 
المجتمع على ذاته أكثر مما يقوم الأخير باستتصال الدين. إن 
هذا الدفع الذي يشهده الدين قدماً في معارضة الأنظمة 
الكليّانيّة» إضافة إلى الدور المهمٌ الذي قد يلعبه في فترة 
الخروج من النظام الكليّاني (العودة إلى الكنيسة الإنجيليّة في 
ععيررةة الشام و ا يران إلى 7 
الاجساعن السباسىن لللين فى نغضن الظروف:..فئ القت 
للسةء إن مجويل الو الطرينة إلى ا 
يعني بالضنرورة حيويّة دينيّة جديدة مما يشكل وضعاً مناسبا 
لقلهور «الممارس غير المؤمن6. 


وعندما يُسْتَهلْك سقوط النظام الكلياني» تعود الكنائس 
لتصبح أماكن التعبّد والصلوات المفتوحة أمام الأشخاص 
المهتميّن دينيًا . وإذا كانت الكنيسة الكاثوليكية «قد واظبت 
على مساعدة المتديع aL‏ كلو الحا عصرية سياسية؟ ؛ 
إن شال يشير إلى انها عفرمة الان بان تتعلم الحياة في 
التعددية في مجتمع ادعت تمثيله بشكل تام. . مما 8 
ميق انها ال ها ماين غيرها نالرات 
تم اقتراحها على أفراد يطاليوت باستقلاليتهم”". 


)1( ابا . ميشال٠‏ متشورات» الدياتات في الشرق؛ باریس ٠‏ سیر 1001012 


ص 195. 
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أمَا على صعيد التوجّهات السياسيّة؛ كما قد تظهر من 
خلال دراشة السلوك ا فيللاحظ علماء ء الاجتماع أن 
المتغيرة الطائفية LO as‏ . بالتالي فقّد 0 غي ميشيالا 
Guy 1‏ وميشال سيمون 511103 أعطنM‏ فى الطبقة 
والديق و الوك السا (1977) الور س ال ا 
الكاترنكة تفر المتغيرة: الأعفر تفسيرا ERE‏ 
السياسي . مما لا يمنع تطوّراً سيا فى التعددية السياسيّة في 
وشظ الفيعوف الكاتو ل ففي ألمانيا وعلى الرغم من 
تعدّديّة طوائف الأحزاب» ظل المرء يلاحظ فى حقبة 
اا را ا ا ا الف 
المسيحي CDU‏ والكاثوليكية من جهة» ومن جهة ثانية 
والتصويت للحزب الديموقراطي الاشتراعي 580 
البروتستانتية"”. وفي أميركا اللاتيئيّة 
ليولوجيّات التحرير تمثل توجها دينيّا ينشّر إعادة نظر للبنى 
الاجتماعيّة السياسيّة انطلاقاً من تفضيله للفقراء. فى 
الولافانة oad‏ رذ الا O‏ م 00 


ةا یی واا أن 


(1) ج.م. در نيغافي» حريّة الاختيار: التعدديّة الدينيّة والتعدديّة الطائفيّة 
في الكائوليكيّة الفرنسية المعاصرة: باریس » مطابع ذل ط. 1993. 

(2) ك. شميت» «التجمعات الطائفية والتجمّعات الياسيّةك فرنسا- 
ألمانيا. كنائس ومجتمعات مجمع الفاتيكان الثاني؛ حتى اليومء 
باريس ٠‏ بو شين ٠»‏ 068 


, «Moral majority» (#) 


انتخاب رونالد ريغن رئيساً للجمهورية. وينشر الإسلام 
الأصولى فى مختلف البلدان اعتراضا اجتماعيًا سياسيًا على 
الأنظمة القائمة..وفى الدد يطالب جرب #بهازاتيا 
TOE‏ ايه جز ره بوتوي ويس انال الفط A‏ 
ال علماي الام الساسى الود الذي يصن ا 
الدييّة . 

إن العامل الدينى يتدخل فى عملية التكامل الأوروبية . 
لوو إن كان على مضي الاتحاد الا رورس ا على 
صعيد المجلس الأوروبى يصرٌ أشخاص عديدون على أهمية 
الإرث الديني في الهوية الحضارية في أوروبا . لكنّ طريقة 
التجير عن هده اي نيفشات عديدة ف را ا 
والغليانة (الشرمة الور المبافةة الى افارقبا لعماة O‏ 
الجديدة» في أوروبا والتي دعا إليها البابا مار يوحنًا - بولس 
ا إن الال السات هي ل المجبيع الا 
وعلمائة المؤسّسات العامة » ما يشكل بالذات تحديًا خاضًا 
لليلدان ذات التقليد الأورثوذركسي والتي تجابهت بعنف مع 
التعددية الدينية الناتجة عن انفتاح ديموقراطي» في حين ظلت 
الكتائس الأوثوذركسية معتادة على صورة الكنائس الوطنية 
التي تتممّم بروابط مميّزة مع الدولة» ا 
«Bharatiya Janata Party» (#)‏ , 


9 اة الى روس فة إلى ا برا لديو والتياسة فى 
روسيا؟»» ص 9 . 26. 


الدين والسياسة متعددة ومعقّدة في هذه البلدان . بالنسبة 
إلى تركيا المسلمة تظهر مشكلة المحافظلة على دولة علمانية 
على الرغم من الضغوطات الإسلامية . وإذا ساهمت القوى 
الدينية في عملية التوحيد الأوروبية فهي أيضاً عامل تجزيء 
ومصدر نزاعات (مشكلة احترام الأقليّات الديزة عندما تعتمد 
الدولة الديانة المسيطرة والأبعاد الدينيّة للحركات 
ا الادرات رھ ورور باد عد 
الإجماع كل البعد. بالتالي ٠‏ ومع أن الإسلام يشكل جزءاً من 
إرث أورويا الديني فإن المسلمين الوت يكدون وة ورو 
لا يرون بعد في أوروبا «أرضا ا للسلا م»” م أما في ما يختص 
باليهودية التي لطالما ركزت على الدولة - الأمة لتشبيت هويّها 
لطر إلى ما مات اليهودية الفرنبج) فزن الح مر : 
النولة - اة النائج عن يناء أورويا الموحدة أنى باليهودية 
إلى إعادة تأكيد هويتها من خلال ذكرى «الشوا ‘La Shoa‏ 
وإعادة الحيوية الد , 


إن التأكيد على السيادة السياسيّة يترافق غالباً مع إضفاء 


(1) ف. داسيتوء «مسلمي أوروبا ذات الإثني عشر عضوا: بين مساحة 
معاشة وإستراتيجيّة استيطان؛, في ج. فانان وج. ب. ويليمء 
منشورات الديائات والتحؤلات في أورويا. سنراسہورغ» 21993 
ص 153 163. 

(2) س. تريغانوء «اليهرد واليهوديّة في أوروباء تُشَكُل الخاص 
والشامل؟. ص 93 101. 
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سرون الشسةه والزنرية با عير لو الا eh‏ 
ال ال اف فى ال ان ا ی ر لد كان 
الك ر ا اا هن ا کی و 
المدنيّة» والتي تعرّف بأتها نظام من المعتقدات والشعائر 
يعتمدها المجتمع قا كيانه الجامع وليحافظ على تقر 

جماعيّة بالنسبة إلى نظامه" '". ا جماعة سيا 
أن انط كردا على الشعوى بالتداسك وان دة 
خياليّة وعاطفية تنزع إلى تقديسها. إن بناء تصوير عن التاريخ 
أو بالأحرى عن تاريخ التقوى هو تصويرٌ يشذد على أهميّة 
الدماء المَهْرَقَةَ والتضحيات المبذولة» إضافة إلى ترميز الرابظ 
0 من خلال وسائل دعم مادية (كالأعلام 
والتماثيل. . .) وإقامة الشعائر تشكّل أموراً تولّد وتغذي 
التقوى الجماعية تجاه الوطن. وإذا تعلّق الأمر بمقدس غير 
دين فهو يستقي في أغلب الأحيان من الديانات ليجد أنفسه 
معنئ» كما لو أن المراجع العلمانيّة الصرفة غير كافية: ففي 
بلدان أوروبا الشرقيّة ا تقهقرت الديانات المدلئة بسرعة 
لأنها استبعدت أي مرجع ديني . وفي إندونيسيا ترتدي الديانة 


(1) حول الديانة المدنيّة. راجع به هاموتدى آنواع الديانات المدنيّة. سان 
فرانسيسكوء هاربره رو بایلیشرز» 1980؛ أيضا كليفر و ألويس مولر 


«Hg.) Religion des Bürgers, Zivilreligion in Amerika unl Europa 


مونشن » عرض كايزرء 986 1. 
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المدنيّة طابع الإيديولوجية التأليفيّة للدولة ويتمّ تعليمها في 
المدارس لتكوّت 0F‏ وا ا فيو السكانامهمًا كانت 
انتماءاتهم العرقيّة والدينيّة: كأيديولوجيّة «بانكاسيلا» المبنية 
على التأكيد على الإله الواحد وعلى الوحدة الأندونيسيّة 
رعلى الديموقراطيّة والعدالة الاجتماعيّة. أمَا في اليابان فإن 
“الشنتويّه tLe Shintoisme‏ هي الديانة اس تقوم بهذه الوظيفة 
بعذنا حلت العساذة الأببراطوزية. أن .هة الديانة المليية 
نتطوّر؛ فقد تم الانتقال في فرنسا من المواطنية السياسية 
الوطنية لدى الجمهورية المنتشرة إلى المواطنية السياسية 
الأخلافيّة لدى دولة تدير ديموقراطبّة تعدديّة وتواجه مخاطر 
جماعيّة مختلفة» ومنها إلى ديانة مدنية تدور حول حقوق 
الإنسانء فهي شديدة المسكونيّة. غير أنها تبيّن اليوم؛ كما 
فى الأمسء أن لا توان عن إدخال عناصر دينيّة في الإقرار 
الأخير للنظام الاجتماعي”" . ٠‏ 


2 التأليفية اتويات 
بالظواهر التأليفية . مغللا : بالات ق و 0 
ورت اتظلةنا مو را عيدية ا ا اكان وای 
إنها الديانة الأفريقيّة ‏ البرازيلية المثلى التي تضم إليها قديس 
)1( راجع دراستنا» #الديانة المدنية على الطريقة الفرئسية وتحولاتهأ» 


سوسيال كومياس. ج 40 1993 رقم 4ء ص 571 580. 
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التقليد الكاثوليكي -. «الأومباندا ‏ هي تيارٌ يفسّر الديانات 
00 البرازيلية والهنديّة البرازيليّة في ضوء الروحيّة ب 
e E le‏ عفن كل خا a‏ 
وإنشاء شكال -حديدة . وبتحليل ر. ا E Motta‏ هذه 
الديانات الشعبيّة البرازيلية » شدد على التناقض فى تطوّر هذه 
الديانات في ر بيقر ها اليرازيل خر سريم يناه 
الاقتصاديّة والاجتماعية. ومن خلال هذا السعى إلى 
«التصديق» العرفى الذي يظهر فى وسط عملية العصرنة 
البرازيليّة» يري موا عمليّة أخرى في طور الاشتغال وهي 
عمليّة إزالة العرقيّة» :ما يسمه هو #تأكل الهوية ٠ء‏ ريدي 
تأكل اله البرازيلي هذا ا في ما ل 
العصري: كتفسير تركات دينيّة مختلفة والميل إلى ا 
وهي ديانةٌ تساعد على الحياة في الحاضر أو التقاط مباشر 
(1) ر. موتاء «العرقيّة؛ الوطنيّة. والتأليفيّة في الديانات الشعييّة 
الرازيلة؛؟. 41 c(1}‏ 1994„ ص 7 78. 
(*) تأكل الهويّة هي ترجمة موضرعة للكلمة التي ألفها ر. موتا وهي في 
الفرنسيّة عنعددامهانان1.500» نظراً إلى أتها غير موجودة في المعجم 


الفرنسي جدّأها المترجم İdentitophogie‏ وتر جم كل كلمة على حدة 
بهدف وضع المرادف العربي لهذه الكلمة (المترجم). 
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وتجريبي للخوارق. كما أنّها ديانة الاحتفالات أو بنيةٌ تحمل 
تاا المحليّة المركز الأساسي. ما يسود اليوم هو 
اخلط والتأَلفْيّات والاتصالات والتداخلات المتعددة بين 
مختلف التقاليد الدينيّة: علما أن التاليغبة تشكل ا 
المميزات الرئيسة في الحضارة 0-0-7 نتشكل اناف 
والمسكونيّات بالتالي وجهاً من أوجه الدين المعاصر. 
ا والحالة التعذدية ‏ (عام 1994ء %16 فقط من 
الفرنسييين الراشدين وما فوق رأوا أن «لا يوجد إلا ديانة واحدة 
حقيقية؛؟.: حسب استفتاء LeMonde- La Vie ,CSA‏ 0 
حشتا الديانات على تطوير علاقاتها وإنشاء حوار بينها؟ غير 
أن ذلك لا يعني بالضرورة نهاية النزاعات الديبة. إن 
مكل مكدة الجا ال والتعدتة ال 
تحتاج إل لى موافف كنائسية لتعمل. TS Es‏ 
ترفض الحركات التطرفية . إن كانت الدولة تعطى أهمبَّةٌ 
للتعددية الدينة فيى انشا خريضة عل :الو ای وه الات 
لذلك فإنَ مصالح المجتمع المتمّدن تأخذ منحى التعدّدّية 
الدينيّة التي ريا المسكونية المععدلة فجت أن يكرن 
هناك : فون + خلن آلا يحول ذلك الفرق دون ا 


التوافقيّة والتعايش السلمئ. ففي النياية» إِنَّ الدولة تتوقع 
(1) راجعء نحو مسكويّات جديدة. التناقضات المعاصرة في المسكوتية : 


السعي إلى الوحدة واليحث عن الهوية: ذف بادا رتنا ا 4 س ا 
1989. 
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من الديانات والتقاليد الفلسفيّة المختلفة أن تشرّع المبادىء 
الأصابية للديسوفراظية التعددية وذلك محسبن العتطىق 
الخاص بكل متها . 

بمراجهة زوال التحفيز المؤسساتي وتزايد عدم الإيمان 
في السياسة» وأمام ضرورة دعوة المواطنين إلى أخلاقية 
السؤولة (فن الان اليك عفاد ) واف ا 
الديموفراطيّة وإدارتها ايد العجنيد الاجتماعى 
للأيديولوجيّات التي تحمل «روح الشعب»" ا 
والتضامن . إن المجتمعات الليبرالية بحاجة إلى وكالات 
اجتماعية تؤمّن قيم الأخوة والمسؤوليّة. إن الأحزاب 
السياسيّة والنقابات ومؤسسات كالمدارس ووسائل الإعلام 
تعمل بهذا الاتجاه» ولكن من المفاجىء ملاحظة كم تدعو 
السلطات العامة التقاليد الديية إلى المشاركة في هذه الشرية 
الأخلافية . غير أن هذه الدعوات اال الأخلافية 
بين مختلف الطوائف المسيحية وأيضا مع ديانات أخرى . 


5 حركات التدين المدنية 
سق وتكلم ريمون اروف Raymond Aron‏ عن 
(الدبانات المفنية» تة إلن التارنة والشبيوعية وهي هذا 
الإتجاه درس جان ‏ بيار مو و Jean Pierre Sironneau‏ 


(#) وردت في التس «Ethos»‏ , 


122 


الأبعاة ال تة لانن لجات السياسيّة" '' فعندما تجعل 
الاو رجات السياسة ها ما الى در ةاي 
مفاهيم حول الإنسان والعالم وتشمل جميع ا 
وتنصح بأخلاقية معينة يستطيع المرء أن يسميها «ديانات 
ساف آنا چ ا المكياسية مكان الديانات 
الأخرى ومتحاريتها :اياف يبرهنان عن طابعها الديني وإرادتها 
أن تحل محل الديانات» ما يتناول فعلاً نوعاً من الديائة 
المدنية. غير أن الأهن تعلق هما بأشكال فصوى تبرز من 
خلال أتظمة من المعتقدات والممارسات يديرها إكليرو 
سياسي حقيقي . كما تمت ملاحظة أشكال مختلفة من 
#الذيانات العلمانيةة في مراحل معينة من تعلوّر العلمانية. 


ا ۽ شلك ار 
ال يحمل طابعها الدينزى إشكالية معيئة . 


هذا ما استطاع ألبير بيات ۵ا٥۴‏ ۲۲٥ط/‏ ۸ أن يعأكد 
منه عبر مسحاولة وضع دراسة خرائطية لهذه الديانات المدنية . 
وفي نهاية ا حركات التدين المدنية تشكل 
ديانات محتملة وتنتم ج عن عملية تأليفية 3 وتعمل كبديا ن 
الات ا اويا وتتمتّع بطابع حديث النشأة. 


)1( سيرونو: التمدين والديانات السياسية, باریس ۰ موترن. 982 1. 
2( 3 بات حركات التدد ين المدني. باریس الما 3 


2 


إنّ مختلف المجالات كالرياضة والموسيقى والبيئة قد 
تمر دينيًاً. هل ذلك يعنى أنّها تشكل «ديانة مدنيّة»؟ 

بهم لقي« در مهبر عو Bromberger‏ .© مغلا مقاربات 
عديدة فى كرة القدم وطفس دت فالا ران يغناولان بادا 
اا للرحود ا اك لمر ال کا 
أن الحبكة التسلسلية في المباراة قد تذكر بطقس ديني (حيث 
مقدّس. . .) إضافة إلى تصرّفات المشجعين؛ فإذا ببعضهم 
يبني مذبحا منزليا فعلي على شرف ناديه المقضل . ولكن على 
الرعم من هله النقاط المتشابهة جميعها بادك 2 . بروميرغر 
أن بضعة أوجه أساسية غائبة كي يتمكّن المرء من الكلام عن 
طقس دينيّ : «كالبعد التأويلي (أي صورة أسطورية أو رمزية 
صريحة قد تبيّن عن تنظيم السلسلات وعن اتبجاه هلد 
العواطف ويكون طقسها معبّراً عن ذاته)4: وتصوير للعالم 
والتجاوز وتثييت المعبودين (فنجوم الرياضة يتغيرون بسرعة) 
Ole RA aa‏ 


وما قصّة اديانة النجوم؛ التي تكلم عنها أ. . موراك 
E.Morin‏ منذ بداية الخمسينيات؟ «هل بالإمكات التكلم فعلا 


(1) وذلك ما تشدد عليه أيضاً د. هيرفيو ‏ ليجيه في الدين كذاكرة. 


باريس. سيرء 1893ء ص 82 487 وص 148 155. 
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عن ظواهر دينيّة في ما يختصٌ بإجلال المعجبين لمحبوبيهم 
من النجوم»؟ هكذا يتساءل بوشيل اانه 0.-٥.‏ في 
تحليله الإخلاص الشعبى للمغئى كلود فرتسوا 1806© 
05 وخاضة مند وفاة هذا الأشون 
إن كلام المعجبين وتصرفاتهم في «نادي كلود راسيو 
إلى الأيده حافلة بالعناصر التي تسمح بمعاملة هذا النوع من 
الثفائيى على أنه امر ديتع :: ورشبير يرل إلى أن الات 
المسيحيّة هي التي تؤّمن العبارات والتصويرات اللازمة 
لإجلال كلود فرنسواء فيتكلم بالتالي في هذا الموضوع عن 
جركة تاليمية ‏ وكرت الا مر اول تقلا للمراد الرمرية 
ا إلى شو ضوع اخ و لبن ب درن ثاثي يناما كينا 
أذ الإخلاص لكلود فرنسوا لدى بعض المعجبين مكان 
الإخلاص للأديان التقليدية: رودا هذا ال ر ال 
صداماتٍ مع المؤمنين بهذه الأخيرة: «فدين البعض ليس دين 
البعض الآخرا . 
من الواضح أن ايجاد الشأن الديني في المدنيّة يتطلّب 
بالضرورة تعريفا للدين وأنه يجب» حسب قول د. هيرفيو ‏ 
ليجيه ) EIT‏ المرء ء الدين في كل مكان بعدما لم يره في 


0031 م. شن . بوشيل»؛ االمشاعر الدينية والعمل الاستعراضى: كلود فرنسرا 
مو ضوع تفاب شعبي 3 شميت ١‏ الفُديسون والنجوم. باریس ١ه‏ بوشین » 
3.» ص 277 298؛ «الأمور التى تحضنء أو كلود فرنسوا 
يستمر رغماً عن المحمرت؟؛ فى 5مزوءن1؛ آذار 0 ص 32 46. 
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أي مكان. في الوقت نفسه من الصعب ألا يلمح المرء في 
عددٍ معينٍ من الظواهر معالم دينية تدل على بضعة عمليات 
نقل للقدسية من وون أن يتعلق الأمز بديانات بمعتاها 
الحقيقي . وحن على وفاق مع ك. برزصسرغر عندما تیر ال 
من الممكن فقط التسليم بأنه كلما كان الدين المعاصر متتشراً 
ومترذداً زادت الفرص لإيجاد آثار الشأن الذينى فى المدنيةء 
مدنية ويجد صعوبة فى تفريق الدين عن المدنية» قإن مدنية 
ما قال ألبير بيات مؤشر على أنه مزيج» من الإيماذ 
وعدم الإيمان ومن التقليد والعصرية. 


الا 


سیم ہی 


6 التحوّلات المعاصرة للإيمان في المحتمعات الغربية 
حتّى لو ظل المرء يلاحظ علاقات وثيقة بين 
النمارسات: والمحقدات الديكة فإن اناز الآيمان هر الذق 
يميز الوضع الديني المعاصر؛ بل التشاره وتساهله بالنسية إل 
الانتماءات: فتتكلم غرايس دايشي Gre Davie‏ في م 
بخ تدا ال اتن عو #الأبمان هن درت اناه 


(1) آ۔ اٹ الد المد :مز یتال في أن وب لر جاالدی ا 41 1994 
ا 0 لي «١‏ ٣ر‏ ب لي اق ايه 9 


. «believing without helonging« (¥) 
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لتبيان ثبات درجة مرتفعة نسبياً من الايمان نظراً إلى تقلص 
الإنتماء الكنسي”". إِنّ ضعف تتظيمات الدين e‏ 
تترافق ممع ازدهار أشكال التديّن. ويشهد المرء فى 

المجتمعات الغربية اتفكاسا فرديا وذائيًاً في الشعور 0 
وهذا حکم مقولة «إفعل ذلك بنفسك»(*) في الأموو الدينة 
سواء كان ذلك من جهة الطلب على أموال الخلاص أو 
عرضها. أمًا من منطلق الطلب وعبر استقلالية الفاعلين الذين 
يصنعون معتقداتهم وتجاربهم فيصبحون متحرّكين بالنسبة إلى 
انتمائهم؛ ومن منطلق العرض فعبر تطوّر مؤسّسات صغيرة 
متعددةٍ فى مجال الخلاص إضافة إلى سوق تنافسية لها. 
ويلاحظ المرء ذلك بين المنظمات الديئيّة وشبه الديئئّة: 
كذلك بين المؤسّسات الدينيّة الكبرى. إن هذه الأخيرة 
كالكئيسة الكاثوليكيةء تخترقها حساسيات متعددة و وتقدم 
للمؤمنين طرقاً كثيرة ة مختلقة ليحيرا الدين «الخاص بهم». 


إن هذا الإنعكاس للغردية في الشغور الديني يترافق مع 
عملية انعكاس للذانية فما يكتست الاه ي التجربة أو 
الحياة FE‏ 2 لكر وجماعيا ان هذا ستول فين 
العاطفة إلى الدب ر بالراق فة ووا اا 


(1) غ. دايفي» الدين في بريطانيا منذ 1945, أوکسغورد. بلاكول. 1994. 

it yoursells {#}‏ مل 

(2) العودة إلى ف. شاعبيون ود. هيرفيو ‏ ليجيه» «نشورات؛: من العاطفة 
إلى الدين»: باريس» سانتوريونء 1990. 
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الدينية . فقد تعبّر عن معيار عصري للحقيقة وهو التجربة. 
وتایلام شای ا الد عر اتات ا 
يُسْلِنُها . 

إذا رأيئا مثل ر . لوميو PR.Lomieux‏ «أننا جا كائناً 
من كنا قادرون على التوضّل إلى مساحة خيالية تفوق أفكارنا 
وتحليلاتنا المنطقيّة». وأن هذه العلاقة بالخيال تنظم كياننا 
في العالمء فنستطيع أن نفهم لماذا يدوم الإيمان في 
المجتمعات المتمدنة متجاورًا الوقتية وانتشار المعتقدات . إن 
كانت المعتقدات تمل إدارة عؤسياتية للحيال» وإن كانت 
الذاتية والثقافة تتشابكان فيها (ر. لوميو) فإ الوضع 
المعاصر في الجا ال هة قد ن رازن تداك کر 
مما هي أزمة إيمان: فتظهر فيها صعوبة تثبيت الاعتقاد» من 
وجهة نظر إجتماعيّة ثقافية» على تصوّرات تقيم تسوية في 
استكشاف المعنى» مما يعني الصعوبة في الاعتقادء جماعيا 
فى فترة طوقان المعتقدات . إن نهاية القصص المشهورة تحرم 
الم من قاط الالال وتضعفه عليه بطابقة الدال 
والمدلول إليه الذي تحدده المؤسسة. 

إن أموال الخلاص تنزع إلى الإفلات من منتجيها 
(1) ر. لوميوء «المعتقدات: سديم أو كون منتظم؛ء في لوميو و ميلر. 

منشورات› معتقدات الكيبيكيين. مخظطات لمقاربة تحريبية؛ كيبيك. 


جامعة لاثال. 1982ء صر 41. 
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ا كما | نملك ا ا 
ت عم ارتا ا Ee‏ وهي لا تخضع لأي احتكار 
تقليدي أو مؤسّساتي» (ر. لرميوء ص 79) . بالعودة إلى 
ميشال دوسيرتر «Miche! De Certeau‏ يد ر . لوميو على 
أن «الاعتقاد) يذهب في عطلة. افيتحرر من تضامناته ليسي 
ا له بينسا يصبح «الفعل» تمان ا 
يوسع الهوّة بين القول والفعل. إن التصوّرات لا تعود يعدئذ 
مرتيطة ری رة امات بل اسیج مرت وان برلا نؤدي 
إلى موجات تجنياد اجتماعية مهمة . 


2 . لوميو إن وضعاً كهذا يحل الروابط بين 
المعتقدات والجماعات فيؤدي إلى ازدياد القابليَة إلى 
استهلاك عدد ا ا كلها عزن كو هذه 
ا ويشاهد المرء تطوّر «ديائة حسب 
الطلب»** ؛ حيث أن الإنسجام من فعل المستهلك أكثر مما 
هو فعل المنتج» وحيث تصبح السوق الدينبّة المؤسسة 
المركزيّة التي تنظم الاعتقاد . وفي هذه السوق ليست 
المؤسسابة الد بالطبع الوحيدة التي تقدم «مسلمات 
ألأيمان». فقا الأخير لا سه إلى أ شلظة عل رة 


, «Religion ã la carte» {8} 
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يستند إلى النفع الذي قد يأتيه على أفرادٍ يقذرونه وفقاً للخبرة 
ال برها عنس على أن ذلك لا يحول بالضبرورة دون 
ال إلى التقاليدء غير أن يعجر معه #إخلاضا اقا لهذه 
التقاليد المحفوظة إلى وقت الحاجة» بسبب «نقعها 
الممكن؟. 


إن المعتقدات لا تُعْتَمَدٌ طوال الحياة لكتها اتندرج في 
إطار إجابات نسبية بمراجهة حاجات ظرفية أثبتت التجربة 
أنها ستتغيّر» (ر. لوميوء ص 78). وفي عالم المعتقدات»› 
إن المعتقدات» الدينية الصرفة أى «الأمور الدالة المتاتية عن 
تتليك ديق له ت وة (من:. 66 ت إلا جد 
الأشكال ر ا ت 
الفريق الكيييكي بين المعتقدات الكونيّة وتلك التي تستند إلى 
«الأنا» والمعتقدات الاجتماعية حيث يمثل كل منها طريقة 
#ححاصضة لمناء العالم وشيلهة (ص 68) . 


يتماعتماد طرق مختلفة لإعادة ترتيب انظمة 
المعتقدات . وتميّز ميشيلين ميلو 2/1104 «ناعطء09/1" بالتالى 
بن إعادة الاستمار اللا را إعافة اريف الكرة 
للدم امار كا ى )+ اكان الوظفى اه معان 
أخرى إلى معتقداتٍ دينيةٍ تقليديّة)؛ الإنزلاقات المفهوميّة 


(1) م. ميلو: «دراسة أنواع لترتيب أنظمة المعتقداتا» في لومير و ميلر. 
ص 115 134. 
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(استيراد أمور دالَةِ أجنبيّة إلى الدين المسيحن كالتقمّص)؛ 
إلحاف حقل 2 الدلا لات شن خلال تفسير دينيّ لحقول 
ولال ا ری): تقريب مجالات المعتقدات بما يعايش 
نظرات aS‏ 


قله الطرق المختاضة لإعادة التنظيم ا تمحر الساطة 
لمتقمة اتی تشع بب الات اليب ان فيو ی فترة 
اللفولة»-غلما أن هذا التكييف الاجتماعي الأول ما زال 
يشكل مرجعاً أساسياً. في المقابلء إن الأنواع الأخرى من 
المعتقدات (الكونية: «الأنااء والاجتماعية) هي التي تعيد 
التحريسة بالدين 2 ان . كما أن النموذج «الشخصي؟ في 
تصور الله أي النموذج 2 نشرته المسيحيةء > لم يعد 
المسيطر في الثقافة الكيبيكية . إذ أن 6 من البالغين 
E RANE,‏ قور أن كرون اله رلا مدا 
ا في الكون أو في الذات أو في المجتمع «أكثر مما مو 
سشخص؟» حسب ريتشارد Réginald Richard‏ 
كما امد الا يضا عمليات إعادة بناء للمقدس 5 
تشابه الألعاب E‏ معتقدات غريبة (أ. بوشار .۸ 


. (Bouchard 
إن نتائج الععقين: الذي أجري عام 1988/ 1989 حول‎ 


(1) ر. تيشارد. «الكيبيكي ومجاز إلهده. المرجع السابق. ص 248 


و 252. 
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ديانة السويسريّين" تتوافق مع نتائج التحقيقات حول 
الكيبيك: فإضماء الطابع الفردي على الاعتقاد وتعددية 
المراجع والنزعات إلى التضمين في ما أساسه التقليد 
ال تشبخل مميزات السلوك السويسري تجاه الد 
كما س كلود بوقاي Claude 80a‏ بين المستويين 
الاجتماعى والفردي فى الدين أي بين النظرة إلى دين 
الآخر» والنظرة إلى «الدين الذات»* ؛ فتصبح العلاقة مع 
الدين علاقةٌ عمليّةٌ فلا يعود الأخير موضوع رفض على قدر 
ما هو موضوع «إمكانيّةٍ؛ وخاصّة في صفوف الأجيال 
الشابة“ . من هنا يتأتى التعلق الهش بالتقليد المسيحي على 
الرغم من أن الكنيستين الكاثوليكية والبروتستاننية في سويسرا 
ما تزالان تحتلآن موقعا مهمًا فى عرض الرموز. وفي هذا 
التحقيق السويسري يركز م. كروغلر ۲ءء جعت .2 على 


(1) ر. ج. كامبيش وغيره» الاعتقاد في سويسراء لوزان. لاج دوم 
1992. 

(2) ر ج. كامييش.؛ #إضماء الطابع الفردي على الاعتقاد وإعادة تركيب 
الديانة». 1993ء ص 117 131. 

(3) ك. بوكاي؛ «تأثير الدين على المجتمع السويسري؟؛ في ر. ج. 
كامبيش وغيره؛ ملشورات الاعتقاد في سويسراء المرجع الاس 
ص 177. 

(4) هذا ما تظهره E‏ من شامبيوك ولاممير في ٠‏ لأعبير و میشليه» 
منشورات. تجر الديانات لدى الشباب؟ الشاب والديانات فى 
فرئساء؛ باریس » لارعاتات» 1992. 
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ENE‏ رطتت او روطلا 


العدد المرتفع من الإجابات ب دلا أدري» على أسثلة حول 
المعتقدات. وقد رأى فى ذلك إنعكاس تردّد اتكشف أن 
الا الدوتة إضالة إلى إمكانتة التعبير خر الین تشكل 
بشكل عام مشكلةً لدى الخاضعين للتحقيق»". 

وفقاً لدراسة نوعية للمعتقدات» تم وضعها بالاستناد 
إلى تحاليل على طراز اكلاستر؟» إن السويسريين ينقسمون 
إلى «المسيحيّين المتحيزين لمسيحيتهم؛ (67) و«المسيحيّين 
المتضشمتين» (9425) ووالإتسبانتين السؤعتين؛ (09651+ 
و«المؤمتين الجذد؟ (%12 و«الإنسانيين دون دين«( %4). إن 
هذا التوزيع وحده يبيّن بعض النزعات في إعادة تركيب 
الدين . أمَا هذه النزعات فهى من جهة نفوذية الأنظمة الدينية 
بالنسية إلى محيط الخناطن قان تعد والعدد القليل من 
المرتبطين بالمسيحية ارتباطاً تقليدياً (يساوون %7 فحسب من 
«المسيحيين المتحيزين لمسيخيتهم! بينما توازي نسبتهم %25 
من «المُضْمنين؟»). من جهة أخرى» إن النزعات تشمل تمدين 
الدين الداخليَ من خلال تفسيره من منطلق علم الإنسان 
وظهور قطب «المؤمن الجديد؟ (أهم بثلاثة أضعاف من ال 
«من دون دين؟). إن هذه الشئات ليست فئات من الممارسات 
مما يزكد على الطابع العملي في التديّن المعاصر . بالتالي إن 


(1) م. كروعلرء #جزر السعادة. المعتقدات الدينيّة في سويسرا؟» في ر. 
ج كا اسسام ویره منشورات» الاعتقاد فى سويراء المرجم 
الأسبق؛ ص 97. 


الارن آلا وهن لا سرون ف على ال 
المتحيّرين لمسيخيتهم» بل يضمّون أيضا مسيحيّين مضمُّنين» و 
«إنسائيّين مؤمتين؟. أمّا ممارسات المعتقدات الجديدة فب 
ابي عر Se E EEE‏ 
المضمنون» أيضا . 

حتى مع اضمحلال الهويات الطائفية الجماعية لا تزال 
هناك مميزات معيّنة مرتبطة بالاقتصاد الرمزي الخاص بحا 
طائفة: بالغالى تفم البروتستائحية ثلائة أضعاف عة 
«المسيحيين المتحيزين لمسيخيتهم؟ الموجود لدى 
الكاتوليكيّة. ولكن عندما تندر الممارسة الدينية فإن بنذ 
المعتقدات تزداد تشابها بين الطائفتين. باستثناء أقليّة معيّنة 
حسب ملاحظة ر. دوباش» إن السويسريين «لم يعودوا 
يعترفون لأيّة طائفة بقيمة مطلقة»"“ء كما اندفعت التعددية فى 
امعان فرق انكقه ااي ال لعن در 
غير بسيط في الحياة العامة . قالموضوع هنا هو فعلا تحوّل 
الدين في قلب الحياة العصرية وهو تحول يحيلنا بالذات إلى 
تأثير التمدين على معتقدات الأفراد وممارساتهم الدينيّة . 


(1) أ. دوباش"» كل شيء في حركة. ا شكون؟ في ر. ج. كا ميك 
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الفصل الرابع 
الدين والعصريّة: تمدين الصراع 


إن علم الاجتماع في کو اراد لعجليل 2 لتحليل المجتمم 
وتطوّره بالطريقة الأكثر ES‏ وموضوعة» لها في التغير 
00000 الذي اذى إلى تكون الحم العصري. وذلك 

يعنى أن تطوّره يشكل تنجد دائ عض ١‏ في العصريّة وأن 
التساؤل المرتبط بالأخيرة حول عير الذي في المجتمعات 
الصناعيّة هو أحد مكوّناته. بالتالي» من البديهي أن يهتمَ علم 
الاجتماع منذ بداياته بالظاهرة الدينيّة (راجع الفصل الأوّل) 
UE TE‏ 
يستطيع أن يقدّم الأسس العلميّة لأخلاق علمانية تجرّدت من 
العناصر الخرافيّة المستمدة من الديانات (العودة إلى 
دوركهايم). بل حتى أنه اعتبر نفسه بديلاً حديثاً للدين 
وللميتافيزيقيا (أو ماوراء الطبيعة). إن إدخال علم الاجتماع 
في عمليّة التحديث أذى إلى نزعة علماء الاجتماع إلى رؤية 
العصريّة كعمليّةٍ مضَادَّةٍ للدين. فإن كان التطوير الصناعي 
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وإن كانت العصرنة تمثل «خيبة أمل العالم» (فيبر)» فيستطيع 
الدين عندئدٍ أن يظهر وكأنه من المخلفات الآيلة إلى الزوال 


بعد فترةَ طويلة إلى حذ ما فى المجتمعات الحديثة . 


وقد تأكّد هذا التناقض بين الدين والعصريّة من خلال 
فمواقف علماء الاجتماع تبيّنت من خلال إرث من الرسوم 
التطوّرية على طراز اوو ست كونت 001216) Auguste‏ (قاعدة 
الحالات الثلاث) وميل الاباء المؤسّسين لعلم الاجتماع 
الفزنسى إلى ابتكار أشكال جديدة من الديانة راوها متكيفة 
مع العصرية": فقد تخيّل هنري دو سان سيمون 26 أعدن1! 
TE 501111-11‏ کونت وإميل دوركهايم درجات 
الديانات التقليدية. وقد ساهم ثقل الماركسية في دعم هذا 
الميل إلى إعتبار الدين ظاهرة اجتماعيّة بالية قد لا تتوافق مع 
مجتمعات تتّجه نحو التطور الاقتصادي والاجتماعى . أمَا من 
الناحية الديئيّة فن الكنيسة الكائوليكيّة: التى أبدت فى القرن 
التاسع عشر وفي بداية القرن العشرين معارضة جذريّة للعالم 
الحديث من خلال اتخاذ موقف معاكس لخياراته الأساسية 
(1) عا صدم عالم الأنتروبولوجيا البريطاني | -  !‏ إيفائز بريتشارد؛ راجع 

علماء الأنتروبولوجيا في مقابلة التاريخ والدين» باريس: ن٣‏ 1974. 


«الدين وعلماء الأنتروبولوجياه (1959). ص 33. 


136 


(سيلابس أو «كتاب يضم الأخطاء الأساسيّة في زماننا»» 
14)» ساهمت من خلال تصلبها في إعطاء المصداقيّة 
لفكرة التعارض بين الدين والعصرية. 0 
e‏ أن أكثرية المجتمعات الغربية اق تلك التي تعيش 
كبر قدر هن الحدالة - تشهة اتسار الممارسة العقائدئة 
وتراجع الإحاطة الكنسيّة وشبه الكنسية بالأفراد واتخفاض 
عدد الدعوات الكهنوتيّة. ممّا دفع بهم إلى النظر إلى الظواهر 
الديئية من منطلق الخسارة. وبفعل ظهور العصرية كعامل 
تخلل الات عبان الا حملن «بغياب المقدس فی 
الات الصناعيّة؛ (س . أكوائيمًا Acquaviva‏ .5 1961( 
ويتناول تحليل التطوّرات الدينيّة المعاصرة فى إطار تناقض 
التمدين الفاعل وفق منطق لعبة مجموع عمليّاتها صفرٌ. فكلما 
تقدمت العصرية تراجع الك : 

كلك ل یا ال ا ا ا ا ر 
البروتستانئية منها أرضاً أخرى لنظريات التمدين . إن برنامج 
إزالة الوهم عن العهد الجديد الذي وضعه رودولف بولتمان 
Rudolf Bultmann‏ (1884 - 1976) وأفکار ورین 
بوتنهوقر Dietrich BonhoeIfer‏ (1906 . 1945) حول 
المسيحية غير الدينيّة وتحليلات هارفى كوكس ٤0×‏ نزه,126] 
حول المدينة المدنية (1965)» وما شهده التمدين من تقويم 
نيولوجي قام به مختلف العالمين التيولوجيّين (وخاصة 
فريدريش غوغارتن 002:68 «عأعله1*,1) والتيولوجّيات 
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حول ما يُسمّى اموت اله» تشهد على البعد الذي يشعر به 
التيولوجيّون المسيحيّون بالنسبة إلى العالم الحديث». فقد 
E‏ بجدايوج مي المصزه رج 
الدينيّة . إن المؤتمر العالمي المعروف باسم «الكنيسة 
والمجتمع» والذي نظمه عام 1966 مجلس الكنائس» إضافة 
إلى مجمّع الفاتيكان الثاني  1962(‏ 1965) يظهر بأن 
الأوساط المسيحية أحسّت بأنها تتواجه مع عالم يتطلب 
جد لکا شر 1 


1 - التمدين: تناقض يثير الجدال 

أن رة التعدين د ذائها'متحكلة بالعصس جنا يريد 
من دقّة استخدامها في علم الاجتماع. إن عالم الاجتماخ 
البريطاني دايقد مارتن 8125]10 108910 اقترح في متالة و نشرت 
عام 1965 التخلى عن عبارة #التمذين» ا مر و 
انار جات مده اة للدي و ا من ال تقد 
مفهوم كهذا تجربيًا”". في الواقع» كما أشار أو. تشانن 
Tschannen‏ < فان د. مارئن «يعارض مشهوح التمدين على 


(#) وردت فى النص بالإيطاليّة 0۲۸4۳۸٥‏ عع رهی تعنى 0۲ز a‏ متاعدر 
و هذا الاطار بالذات أي مجِمْع الثاتيكان الثاني وأيضاً في 
سياق الكلام عن البابا يوحنا بولس الثاني . (المترجم). 

(1) د. مارتنء «على طريق إلغاء مفهوم التمدين؛: أعيد في الديني 
والمدني: دراسات في التمدين؛ لندن. 1969. ص 9 22. 

(2) أو. تشائن؛ نظريات التمدين» جويف ‏ باريس» 21892 ص 293. 
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أنه عملية ذات خط مستقيم وغير قابلة للعودة إلى الوراء؛ 
لكنّه يتقبل مفهوم ال على الق مدد وا 

عام 1978 نشر د. مارتن نظرية عامّة في التمدين قم 
فيها سكؤتات مختلفة - كالأحداث التارية:» النتظية 
وشخصيّات «حقبة الأنوار» المختلفة وعناصرها المكوّئة 
وعلاقات الدين والهوية الوطنية - لإظهار كيف تتّخذ عملية 
التمدين أشكالا مختلفة وتتمتّع بزخم متفاوت في مختلف 
المجتمعات الغريية» وخاصة» حبس در تعددتها ٠ ٠‏ واقترح 
ربطاً اللنماذج الأساسية» " من حالة الاحتكار إلى تلك التي 
يسود فيها اا ن أمواع ا الذينية: .ها شكل دراسة أنواع 
تفلف فيا بعين الاعتبار الثقافات الدينيّة السائدة: أي 
الكاثوليكية الوا والأنجليكانية والأورثوذركسية. 

من الواضح أن القول بالتمدين على أنه نظريّة عامّة 
يطرح مشاكل مختلفة: ألا يفترض وجود عصر ذهبىَ مر به 


الدين وقام المؤرخون بإعادة النظر فيه؟ ألا يبالغ في تعريف 
الدين لين البؤشسات ماس جركات العدين: الى نتشر 
خارج الإطار المؤسّساتي؟ ألا يعطي أهميّة بالغة للمؤشرات 
التي تقيس درجة مشاركة الأفراد في الحركات الديئيّة التى 
تقترجها المؤسسات مكل العمارسة الشعائر :94 آلا ر 
بسرعة تراجع بعض الممارسات وزوال بضعة معتقدات على 


(©#) وردت بالإاتنجليزية «ومعة هم Basie‏ . 
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أنهما دليل على تراجع حتمي للدين؟ ألا يعكس وجهة نظر 
رجال فكر انفصلوا عن أي عالم دينيٌ أو بعيداً عن الشعور 
الفدى سحيو فى اراي اوري لتحم PLT‏ 
علماء الاجتماع «المؤمنين» ليسوا آخر المدافعين)؟ ألا ي 

نظرةٌ غربيّة صرفةً تتمحور حول المسيحيّة؛ أي نظريّة محليّة 
قد نتممّع بجزء من الصلاحيّة عند المجتمعات الآسيوية 
والأفريقيّة واللاتيئو ‏ أميركيّة. . .؟ ألا يفترض الكلام عن 
التمدين مقاربة تبسيطيّة لعمليّة العصرنة وكأنٌ الأمر يقتصر 
على العقليّة في المجتمع العصري؟ أليس من عصرنة من دون 


ا 
نمدین ! 


E SUED‏ هنا ان داه 
العصريّة بشكل خحاص» فيمثلان نموذجين عن مجتمعين 
ا الأول بست الا علق 
نسبة مهمة في الإلتزام الديني (نسبة الممارسين فيها حوالي 
0 والدور المهمّ الذي تلعبه الحركات الجوهريّة؛ والثاني 
لأنه مجتمع تم فيه تطوير الصناعة في إطار النظام التيوقراطي 
(الترنبي) رتل الجركات السانة الا ساحعه السام : 


(1) حول الدين في الولايات المتحدة. العودة إلى الملت المنشور فى 
أرشيف دو سیانس سوسيال دي رولېجیون؛ 41993 رقم 83 وز 
4 وخاصة د. أ. روز ج. ,د. کارول» و.س. روف جيل ما 
بعد الحرب والدين المؤسّس. نظرة شاملة إلى 50 ماما من التغيّرات 
الدينيّة في الولايات المتحدّةء ص 25 52. 
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ويستنتج رودجر فينك e‏ ٤ا۴‏ امعت في حديثه عن الأميركا 
غير مدنية؛: أن «التنبّؤ من خلال نموذج التمدين بانحطاط 
التي لأ فة الو رات التازيشية فى الو ات المتسدة: 
فالعصرنة لم تترافق وعمليّة التمدين المتوقّعة مطلاً»('2. إن 
امتمران عيادة الأجداد في اليايان (على الصعيد العائلي أمام 
المذبح المنزلي أو المعبد في المناسبات المهمة) إضافة 
إلى «الإحصاءات الدينية التي تذكر كل عام أن 80 مليون 
نانا وتو المتعابت الفهتة فى قعرة أغعبادهراس السنة 
[تهاتسومؤة) لَلتحٍضول على الععاوية والتسائم اللا 
عاملان قد يدفعان إلى الظن بأن ذلك المجتمع غير مدني . 
كما أنَّ الدور المهمّ للأديان في تجنيد الأفراد اجتماعياً 
وسياسياً في عدو من البلدان يطرح أسئلة عدّة حول نموذج 
التمدين. بالإضافة إلى ذلك من الملاحظ أن الطبقات 
الاجتماعية الأكثر ابتعاداً عن العصريّة التقنيّة والعلميّة ليست 


(1) ر. فينك» تأميركا غير مدنيّة»» في 8٥٤‏ ء۷٥5‏ منشررات» الدين 
والعصرنةء علماء الاجتماع والمؤرخون يناقشون نظرية التمدين» 
أوكسقورف 1992ء ص 154. 

(2) ر. ج. سميث» عبادة الأجداد من اليابان المعاصرء ستانفرردء 
4 العودة أيضا إلى م. ر. مولينزر» س. سوسويتيرء ب. ل. 
سوانسن. الدين والمجتمع في اليابان الحديثة» بير كلي (كاليفررنيا). 
3. 

(3) ج. ب. بيرئون. في الواقع الديني (تحت إشراف جان دولومر)ء 
باریس فایار» 1993 ص 617. 
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حسب جيل كيّبيل 1م sd! Gilles‏ ي قدم في سياسات 
الله مجموعة غنيّة من الدراسات المخصع لين السركات 
(من الجبهة الإسلاميّة إلى الهندوسيّة السياسية مروراً 
باو رترت سه الروسية والعنصرة اللاتينو - أميركية) «تظهر 
طبقتان اجتماعيتان ثقافيّئان بطريقةٍ نافرة» وتضمان «أهل الفكر 
ذوي التدريب العلمي وخاصّة في العلوم التطبيقية مع كثرة من 
المهندسين بالنسية إلى توزيعهم في المجتمع المحيط من جهة: 
وفئات شابة تسكن ضواحي المدن» من جهة أخرى» 17 


إن قراس هذه 0 الموجودة بشكل خاصٌ في 
لدان العام لالت تدعو إلى العفريق بين الم 
و#التغريب». ولق ارلا لأن عدن التصرة فى ا 
البلدان لا تحمل التأثيرات الاجتماعيّة نفسها: فالتحضر 
والتصنيع لم يذيبا مثلاً التضامنات الجماعيّة (العائليّة» العرقية 
رالد الي ما رال تلم الهريات الا كما نيلا ي 
الغرب؟ ثائياً: لأنَ العصرنة في هذه البلدان نادراً ما تمت 
على صعيد النظام السياسي الذي يبقى متأثراً بالأشكال 
التقليدية واللاديموقراطيه (بالمعنى الغربي للكلمة) في 
الحكم؛ وأخيراً. أنه حيث يسود الجوع والأمراض والموت 
يختلف وضع الأفراد الوجودي اختلافاً شديداً عنه في بلاد 


17 ص‎ 1993 ٩ سو یي‎ ٠ غ کیبل (باشراف)» سياسات الله باريس‎ (î) 
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2 1 1[ 1[ [ 1[ 1310011 ومنو ماصع ق ي 


2211110000 ا ااا ا ا‎ KD e e 


الغرب. في تلك الحالة يستطيع المرء أن يتفهّم أكثر كيف أن 
العصرنة والتمدين لا يتطابقان" . 

إن نموذج التمدين قد يصبح صعب التطبيق في بعض 
النقافات الدة لاله برض الل بين المقدس والدنيوى. 
على أن هذا التمييز متأثر بتقاليد اليهودية والمسيحية لكنه قد 
يكون غريباً بالنسبة إلى ثقافات أخرى. وقد لاحظ مارسيل 
غراني 078864 043061 في الفكر الصينى عام 1934ء أن 
الدين : في الصين لم يكن وظيفة مميّرة للنشاط الاجتماعي . 
كما أن ما يعرف بالهندوسيّة ليس مجالا بعيداً عن الحياة 
الاجتماعية » بل هو نظام اجتماعي ديني يرتبط بعلم الكون 
ويحدد أسلوبا في الحياة. 

إن غذه الاعترافات عا مشر وة وكيا لاحل 
قات ول 0 . تشانن (المرجع الأسيق)ء س. بروس و 
وال فز نموذج التمدين غالبا ما ْف وتعذر 
فهمه. بالتالي أصبح من المهم أن يعي المرء عدا ما قن 


«Modernisieruuy ohne Sakularisierung? Versuch iiber راجع ساف‎ 200 
Die Bedeutung فى‎ Icligios-polilische Idcologun in der Dritten Well» 
› برلين 3 بون مورلشن‎  نلوك‎ der deologten in der beutigen Well 
.152 129 كارل هايما تزفیرلاغ .غ 6 ص‎ 

(2) ب. ويلسء الدين من وجهة نظر علم الاجتماع. أوكسفورد. 
نيوبورك» أوكسفورد يونيفرسيتي برس ٠١‏ 1982. 

(3) س. بروس ور. واليسء التمدين: النموذج الأورئوذوكسي؛ س. 
بروس» هئنشورات» 1982. ص 8 30, 


143 


راس هذه الحركات الاس _ الدينة: 


یي جيل كيبيل Gilles Kepel‏ الذي قادم في سياسات 
الله مجموعة غنية من الدراسات المخصّصة لهذه الحركات 
(من الجبهة الإسلامية إلى الهندوسيّة السياسيّة مروراً 
بالأورثوذوكسية الروسيّة والعنصرة اللاتينو ‏ أميركية) «تظهر 
طبقتان اجتماعيتان ثقافيتان بطريقة نافرة؟ وتضمّان «أهل الفكر 
ذوي التدريب العلمي وخاصّة في العلوم التطبيقية مع كثرةٌ من 
المهندسين بالنسبة إلى توزيعهم في المجتمع المحيط من جهة» 
وفئات شابة تسكن ضواحي المدن» من جهة أخرى»' . 


إن دراسة هذه الحركات الموجودة بشكل خاص في 
بلدا العالى الكالث تدر إلى التفرين نين القصيوة 
و«التغريب». وذلك أوَلاٌ لأن عمليّة العصرنة فى عدد من هذه 
البلدان لا تحمل التأثيرات الاجتماعيّة نفسها: فالتحضّر 
والتصنيع لم يذيبا مثلاً التضامنات الجماعيّة (العائليّة: العرقيّة 
والدينية) التي ما تزال تنظم الهويّات الجماعيّة» كما فعلا في 
ال كايا لأن العصرنة في هذه البلدان نادراً ما تمّت 
على صعيد النظام السياسي الذي يبقى متأئّراً بالأشكال 
التقليديّة واللاديموقراطيّة (بالمعنى الغربي للكلمة) في 
الحكم؛ وأخيراًء لأنّه حيث يسود الجوع والأمراض والموت 
يختلف وضع الأفراد الوجودي اختلافاً شديداً عنه في بلاد 


(1) غ. كيبل (باشراق). سياسات الله باريس» سوي» 1993» ص 17. 
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الغرب. في تلك الحالة يستطيع المرء أن يتفهّم أكثر كيف أن 
العصرنة والتمدين لا يتطابقان”"'. 

إن نموذج التمدين قد يصبح صعب التطبيق في بعض 
الثقافات الدينية لأنه يفترض الكو الا والدنيوي . 
على اناهن لتميع حاتي يكال الطرد> والجريحة لكيه ف 
يكون غريبا بالنسبة إلى ثقافات أخرى. وقد لاحظ مارسيل 
غراني Marcel Granet‏ في الفكر الصيني عام 4,؛ أن 
ال في الصين لم يكن وظيفة مميّزةً ه للنشاط الاجتماعي . 
oS‏ يعرف بالهندوسية لیس ا Re‏ عن الحياة 
الاجتماعية. بل هو نظام اجتماعي ديني يرتبط بعلم الكون 
ويحدد أسلوباً في الحياة . 

إن هده الاعترافبات جميعيا مشروغة؟ وكين لاطا 
يران وبلسن ١‏ أ تشائن (المرجع الأسبق) من يرون و 
5 . واليس'* فإن نموذج التمدين غالبا ما سُحْفَ وتعذر 
فهمه. بالتالي أصبح من المهمّ أن يعي المرء جيّداً ما قد 


«Modernuisieruny ohne Sãakularisierung? Versuch über «ail راجم‎ (1) 
Dic Bedeutung فى‎ religiûs-politische Ideologun in der Dritlten Welb» 
› كورلن 5 برلية بول - مونشن‎ «der معفع سامعل1‎ in der beutigen Welt 
152 كارل هايما تزكير لاغ كغ 6 ص 129 ۔‎ 

(2) ب. ويلسء الدين من وجهة نظر علم الاجتماع. أوكسفورد 
ليويورك» أوكسفورد يونيفرسيتي برس. 1982. 

(3) س. بروس ور. واليس. التمدين: النموذج الأورثوذوكسي؛ س. 
بروس؛ متشورات) 1992ء ص 8 _ 30. 
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eS‏ > غير أنه هذ 
الواضح أن علماء الاجتماع؛ وعلى الرغم من الانقطاع 
العلومي الل يبخونه؛ اون بالأجواء السائدة والأحداث 
الحالية التي تغڏي صورة معيّنة عن العالم الاجتماعي وذلك 
على الأخصٌ من خلال وسائل الإعلام. وبينما كانت النغمة 
السائدة في الستينيات هي ١‏ تراجع الدين؛» ااي 
السعينيات بالأحرى «عودة الدين؟. هل ذلك سيت كاف 
للسخرية من نظريّات التمدين بعد مدحها؟ ينبغي على الفكر 
الناقد أن يش يقن له ها می كات الأجواء السائدة. 
ولذا ر ينبغي تدقيق المفاهيم والانتباه إلى المعطيات التجريبيّة. 


2 التعدين + مفهوم ينبغي تحديده 

باتخاذ اتجاه المعنى الأصلي لكلمة التمدين وهي كلمة 
تدل على استيلاء السلطة الد على ا عرف 
مثل بيتر برجيه التمدين على أنه ؛عمليّة سحب قطاعات من 
المجتمع والثقافة من سلطة المؤسّسات والرموز الديئّة»”©. 
إن التمدين يضم إذأ إلى جانب الناحية المؤسّسائيّة والقانونية 
ا ثقافية تظهر عبر السمات التالية: تحرّر التصوّرات 
الجماعية من أي مرجم ديني وتشكيل معارف متتقلّة بالنسبة 
إلى الدين واستقلاليّة وعي الأفراد وسلوكهم بالنسبة إلى 


)1( با. بيرجيهء الدين د في الوعي العصري (ترجمة القيّة المقدّسة) 
باریس › لو سانتوريونث» 1971 ص 174 


144 


الوصايا الدينية . بالنسبة إلى بريان ويلسن» وهو أحد أهم 
المدافعين عن مقولة التمدين في علم اجتماع الأديان» فان 
التمدين يعنى «العملية التى تزدي إلى خسارة المؤسّسات 
والأفكار والمعاريات الدوةة AD EG‏ 
الاجتماعية»" وهي عمليّة تمس بمكانة الدين في النظام 
الاجتماعى. ويرى ويلسن أن العلمنة مرتبطة بالانتقال «من 
نظام أساسه الجماعة إلى نظام أساسه المجتمع؛ (1982. 
ص 153)» وهو انتقال يغيّر وضع الدين: 


إن الدين في مجتمع مدني سيظل خارجياً ا 
نسيياً وسيستمرٌ في تأفين الراحة للناس فى ثبايا نظام 
اجتماعي حال من الروح والناس فيه سجناء شبه راضين»(© . 


ولا يعرف ويلسن التمدين بتراجع لا مفرٌ منه للدين كما 
أنه لا يذعي أن تمدين المجتمع يعني أن «الناس جميعهم قد 
اکا عا متمدناً! أو أنهم اافقدوا أئّ اهتمام بالدين1 
20 10 90 ن المي ال س قدي 
النظام الاجتماعي وتمدين الفاعلين. 


يرى ويلسن أن التمدين ناتج بشكل أساسيّ عن عملية 
)غ0( باء. ويلسن» الدين في مجتمع مدني لندن» واتس» 1966+ ص 
14 


)22 با ويلسن» «أشكال التمدين قى الشرب؟ء 6 4/3 ص 
276. 
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عقلئة المنظمّات العصرية والانتقلالية المتزايدة للمؤسّسات 
والممارسات الاجتماعية بالنسبة إلى الدين» مما يسمح للمرء 
بان يظنّ أنه يستطيع من خلال ممارساته ومشاريعه أن يغير 
ظروف حياته ومجتمعه . وإن أحد المؤشرات المهمّة 
للتمدين» حسب قوله» هو التراجع الكبير في نسبة الثروة 
التي يخصّصها المجتمع للخوارق : 5 1 

لقد ميّز كاريل دوبلايرة6ةاء1206 .× ثلاثة أبعاد 
للتمدين: 1) التمدين على مستوى المجتمع بمجمله والذي 
يتعلق بعملية التمبيز البنيوي والوظيفي للمؤسسات؛ 2) التغير 
الذي يتحلق يخطؤرات العوالم اللديئة وعاضة ميليا إلى 
الانخراط في المجتمع؛ 3) الإرتباط الديني الشخصي الذي 
يععلّق بالسلوك الفردي ويقيس الدرجة المعياريّة لاتخراط 
الأشخاص في التجمّعات الدي ينية ‏ . وأعتبر دوبّلاير مغل 
فاس أن التمدين ا عت ا ل ساس بالنظام 
الاجتماعي أي بالمسترى المجتمعي الد كور في النقطة 1). 
فر هذا الاحباء لأ بدو ل قاشات التشاركة الديجة اکر 
اشرات اناا الدالة على اليتون وتم 
المستويات المختلفة التي أشار إليها دوبّلاير بإجراء تمييز 
(1) ب. ويلسنء تحوّلات الدين المعاصرةء أوكسفوردء كلاندرن برس 

6, ص 25؛ و #تأئلات في تناقض متعذد الأوجه؟ في س 


بروسن » منشورات» الدين والعصرنة. المرجع الأسبقء ص S8‏ 1. 
(2) ك. دو تلاير» التمدين : مفهوم متعدد الأبعاد, لندن؛ 101 
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مقيد للتطوّرات التي لا تتلاءم بالضرورة غير أنّها تؤثّر على 
المجتمع والمنظمات الدينية والأفراد. 

إن سير الحا e‏ ال أت 3 عدة دشاريات 
الاجتماعي (ما. ناء دوبلاير 1 1981 لملم بالضرورة 


TT ا‎ 


3 - العلمنة والتمدين 
العلمه وال اناق د نان 
إحداهما مألوفة لدى الشعوب الفرنكوفونيّة (الناطقة 
بالفرنسية) والأخرى لدى الأنجلوفونّة (الناطقة بالانجليرية). 
ومن خلال إنشاء مختبر يعر ن "تاريخ العلمانيّة وعلم 
اجتماعها؛؛ اقترح جنات و "احور المفهومي بين 
العلمنة والتمدين : 


إن العلمنة «مرتبطة بتوثّر واضح بين فوى اجتماعية 


, la laicisatian  )*( 

. La sêécularisaion (##) 

1( ج. بوبيرو؛ «العلمائيّة والعلمنة والتمدين» 0 ٠‏ ديركئزء منشورات» 
التعددية الدينية والعلمانية في الأتحاد الأوروبي. نوكل ؛ منشورات 
جامعة يروكل؛ 1994ء ص 12 رص 14. 
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EE. SEE E O 
شكل تراغ منتوح ينها + عور تل الل إلى السيظر:‎ 
على جهاز الدولة (أو التأثير عليه بشكل فال على الأقل)‎ 
كي يتدخل كقاعل الجتماعي وصطي» لا ذل يقر فرج سجاه‎ 
. يخص الدين أولا على أنه مؤسّسة اجتماعيةا‎ 

اغير أن التمدين بشكل أساسي يحدث عندما يخسر 
الو درا و من ملاءمته الاجتماعية ويتم ذلك على 
صد الميول القيلة غير ا ها ت الا هاج ر ورن 
تجابه يذكر بين السياسة والدين: بعبارات أخرى في هذه 
الحالة» إن التحوؤلات الاقتصادية والسياسة والديئية والعلمية 
قد تؤدي إلى أزمات داخلية في كل مجال. ولكن ليس من 
تنافز خطير بين التحولات الداخلية في الدين والتغيّرات 
الاجتماعية الأخرى . بالتالي » > يستطيع الدين بالتفاعل مع 
مجالات أخرى أن يعدل نفسه أو أن يخفف من ادّعاءاته 
الإجتماعية بحيث يتقبل أو حتى يساهم في تسبيب نوع من 
خسارة التأثيرا . 

مق عدا الخظان صدر الداتمارك ينذا غير علمانيّ لكدّه 
متمدن: ع أن اللوثرية هي الديانة الوطنة فالمجتمع المدني 
متحرر ا بال إلى أى وضانة :ديية : آم1 تر کا فتقدّم مغللا 
نموذجياً عن بلد علماني عر معمدن: لان الإسلام الذي سبق 
اظ كديانة الدولة في أثناء ثورة كمال (أتاتورك) ما زال 


يمتح بتاثير كير فى الحياة الا جتاعة 
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بالعودة إلى هنذا التسيير تحدده فرتسواز شامسون 
PF Champion‏ كالتالى : بيتما يتميّز منطق العلمنة بعملية 
متأرّمةء تضع السلطة السياسيّة بمواجهة الكنيسة ومقاولي 
الإكليروس بمواجية الإكليروس وتتواجد خاضّة في البلدان 
الكاثوليكية؛ فإن منطق التمدين يتميّز بتحوّلٍ مقرون وتقدمي 
للد ولمختلف إطارات النشاط الاجتماعي». في الحالة 
الأخيرة لا يتعلق الأمر بتعارض الدين والسلطة السياسيّة على 
قدر ما هو بنزاعات تقسيم الكنيسة والمجتمع في آن. ويجد 
المرء هذا المنطق الثانى فى البلدان البروتتانتيّة التى تشهد 
ظاهترة مشتاوية الاك يروي AE‏ سن الات 
اكائ 22 . 

إن هذا التمييز دقيق إلى درجةٍ كبيرة» ولكن هل الكلام 
فن #العلمنة: مفيل؟ اليس من الأقضل التميز بين نراي 
التمذين الملإتفاحة و ن عات التاسفين اد 
ما تمدين الأفراد وممارساتهم وتصوّراتهم؟ إل استخدام 
كلمة واحدة في تمر ستو المؤسبات ومستوى الثقافة 


5 
٠. 


)1( فا. شامبيون. «علاقات الكنيمة بالدولة في البلدان الأوروبيّة ذات 
التقليد البروتستانتى والتقفيد الكاثولكي : نحليليهه ص 592. 

)2( ر. ريمون في مقاومة الإكليروس في فرنا منذ 1815 حتى اليوم 
(باريس؛ فايارء 1976ء ص 12) يعترف من دون الدخرل فى عقارئة 
مع البلدان البروتستانتيّة أن «مقاومة الإكليررس ازدهرت في البلدان 
ذات الطاتفة الكاثولكية؟ . 
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ومستوى الفاعلين قد يعمل بالتحديد لدراسة التوليفات 
المختلفة لظاهرة التمدين حسث هذه الفئات الثلاثة. 


في النهاية؛ تنبغي اعتبار التمدين وكأنه تحوّل اجتماعي 
قان امل يسكس عن اول جير دوز الدين الموسماتى 
والثقاقن :تير ا لأر كرا سن بلطت الا اغ ا 
E a E EEE‏ 
كانت معتقداته ولغته تؤثر فى عمق خياة الأفراد اليوميّة 
أصبح الدين قطاعاً مثل غيره من قطاعات الحياة الاجتماعيّة 
بل عالماً يزداد غرابة ف لطر دو الان إن عقا رده كهذه 
تحيل بشكل أساسي إلى عمليتين تميزان العصرية : تمييز 
الم تسات ال ر ا ع اک ا ان 
DT E‏ ةا لاف E‏ 
تلاشي ظواهر الإيمان. فالعصريّة نفسها قد تفهم على أنها 
نظام خيالي يعمل بالإيمان''. 


4 العصريّة ومفاعيلها المذيبه 
او مطل امرك قر الا لیا 


تمدين محدودة لتبيان انخفاض تأثير الدين اجتماعيّاً في 


(1) راجع م. د. بيتروء غ. ديست» ف. سابيلي: الميثولوجيا المبرمجة. 
إقتصاد المعتقادت فى المجتمع العصرى » باریس » لووط 1992„ 
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الانخفاض لا يعني غياباً تامأ للتأثير ولا يعني تلاشي 
الف يل يدل غا أن ضغط العصريّة قلب أوضاع 
الدين. راسا عل عقب تدر بالتالي معارضة القول إل إن 
المميزات الا ساستة للعصرية ا الانعكاسية التلقائية 
والتمنية اطي :والتهوللة والفردية والعقلنة والعددية قد 
عاك ICSE‏ للدين فى المجتمعات 
الخررية. يقي اا نشول كرون تساي الدع ننه فر وناك 
أخرى وخاصّة في بلدان العالم الغالث بإعادة اتا 
اجتماعية للدين بهدف إعادة تركيب هوية تحظمت بفعل 
فرض العصريّة الأجنبيّة والخضوع الاقتصادي والثقافي 
زاكلا علا أن" الشحيد الد فى جلك ادان 
له طابع ملحوظ مضاد للإمبرياليّة (ما أشار إليه إيف 
غوسو 00115511 وعنالا). كما أنْ ذلك لأ يملع التعرّف 
ال ا إعاةة تركيت ال في العصريّة وهي إعادات 
تركيب تبرز بشكل صارخ في ما يسمى العصرية الفائقة (راجم 
ما سبق) فلتشدد اول على المفاعيل المذيية للعصرية. 

مروراً بالشكليّة التجريديّة في العقلانية الأدويّة وتأكيد 
الاستقلاليّة الفرديّة» تنزع العصريّة إلى تجانس التصرّفات 
وتحويل المراجع الثقافية إلى بنى فوقية تزيينية للممارسات 
(1) !. غوسّرء الحدود المتنازع عليها بين السياسة والدين في بلاد العالم 


الثالث؛» مجلة العالم الثالث مجلد 31: رقم 0.123 تموز ‏ أيلول» 
0 ص. 498. 
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الاجتماعية" '". فالعصرية تتمتع بمفاعيل مذيبةٍ على الثقافات 
الدييّة . بالتالي يخسر الدين سلطته المنظمةء كما أظهر إيف 
الع إنطلا قا من دراسة التدلات الاجتماعية الدينيّة فى 
قرية من منطقة بريطانيا الفرنسية. إن تهذم بنى الحضارة 
الرعريّة هو الذي شهد سلطة مهمّة للإحاطة الدينيّة. وقد 
سمّى ج . ورا ومن بعذه دانيال هيرفيو ‏ ليجيه هذه الظاهرة 
انهاية الممارسين. إن هذه المفاعيل المذيبة للعصرية على 
الحضارات الدينيّة فط شاي ا ا 
بيرتون 8.86:1108-.1 مثلاً على أنّ الصناعيّة والمدنيّة 
المتسارعتين في المجتمع الياباني ساهمتا بتمديد الروابط 
بالأرض و شعب دينيّ «عائم» في المدينة افشكلتا 


8 ا الألد ا إن التفرّعات الدينية 


(1) العودة إلى مقالتي #ابعاد البنى الفوقيّة للمراجم الثقافيّة. يحث حول 
الحفا لى الديني في المجتمعات الر مها لح ما بعد التصليعاء سوشال 
کوماس. 4 1977. ص 323 338. 

(2) !. لامبیر؛ الله يتغير في بریطانیا؛ باریس» سيره 1985. 

(3) العودة إلى فصل "نهاية الممارسين؟ء د. هيرئيو ‏ ليجيه» بالتعاون مع 
ف شاهبيون؛ نحو مسييحيّة جديدة؟. > باریس » سير :6 1386 . 

}4( الشينتو: انقاط الارتكاز التاريكية والوضع الحالي؟: في ج 
منشورات ٠‏ الواقع الديني؛ باريس » فايار» 03 ص 6. 

)5( مما لم يكن يعني أن هذه الأوساط ليست على علاقة ما وخاصّةً على 
مسترى التبادلات الاقتصادية. إن دراسة !. فرانسوا حول الكائوليكين - 
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(1) ات 5 55 وا 
بينها''" حتّى من دون تدعيم على الطريقة البلجيكيّة أو 
الهولنديّة. وقد مثل كل تقليد نطاقا ثقافيًا يؤثر في الأفراد 
EA‏ اكرات عصديدة ا ال 
الانفساخات ا سواء كانت 0 3 دينية ؛ من 
خلال زيادة نفوذيّة العوالم الأيديولوجية المختلفة وتطوّر ثقافة 
جماعيّة تديرها وسائل الإعلام وإعطاء الأهميّة للتغيّر 
ولكقافة قوريةة اموز ساهمت في إضعاف المراجع 
الأيديولوجية کقری لتنظيم الهوية. 

بالتالي يلاحظ ر. كامبيش أن الهوّيتين الكاثوليكية 
واوا في سويسراأ ا شرقان بین اامجموعتين تتمتعان 
تسيوك وتصرقات متميزةا على الرغم من بقاء التعريف 
الاس وا ودذلك بعيك تین ملا حظة القرد وال 
e4 a1‏ الذي تناول الطائفتين الكانوليكية والبروتستانتية 
فى ريف منطقة الألزاس الفرنسية وبلاد الباد الألمانية قبل 


= والبروتستانتيين في أوغسبورغ في الفرنين السابع عشر والئامن عشر تبن 
ذلك بوضوح: البروتستانتبّون والكائولبكيّون في ألمايا. الهويّات 
التعذديّة. أوغسبورغء 1648 1806ء باريسء ألبان ميشال 
1993 

)3( تم إستعمال ضيغة تفعيل لفعلى تسب بما معماه اإأضقاء طابع النسيّة» 
على الثنيء ء كترجمة لكلمة 0ناهوزبناداء (المتر جم) . 

0ن 1 . كامبيش 3 لإزالة الطائفية عن الهرية الدينية1: 1غ ركم 3 ص 
26_. 


عام 1939ء فتكلم عن أعراق وأهم بسبب ها بدت عليه سره 
.ل س 17( 
هاتين المجموعتين وتصرفائهما من التميز . 


إن ذوبان السلطة المنظمة التى تمتّعت بها الثقافات 
الدينة e EES‏ ريت نميا عضري 
مع التقاليد ومع الثوابث الاجتماعيّة الثقافيّة المميّزة. فباسم 
التطوّر والعقلنة والمعايرة التي ترافقها تم تنسيب الثقافات 
المحليّة بل حتى وصفها بالفولكلوريّة . إن تأكل الثقافات 
السياسيّة والدينيّة المميّزة والتلميح إلى الانفساخات الداخليّة 
فى هذه الحقول أضافا إلى الميل وإلى إعطاء الدين والسياسة 
طابعاً عمليًاً وإلى إغنائهما في التجربة والعواطف . إن المفاعيل 
المذيبة تؤدّي أيضا إلى مفاعيل إعادة التركيب . ويتم التحفق من 
ذلك في ما يختص ب بنواحي العصرية المختلقة . 


فمن خلال «التمييز الوظيفي» يتم نقل بعض النشاطات 
الماع م المؤستيات الدينة إلى مؤسيتات هة اولي 
شق فا تعمد الموتيات الديحة فى الفكد]: بشاطات 
ممائلة تبرز عمليّة تمدين داخلي (خاصّة في المجالات 
التربوية وفى مجال العمل الطبن الاجتماعى). إن عملية 


(1) أ. واهل. الطائفة والسلوك فى أرياف الألزا (قرنسا) وباد (ألمانيا). 
1 _ 1938. كائوليكيّون: بروتستائتيون ويهود. ستراسبورة. 
0 في جرئين . 
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التمييز الوظيفي هذه تنزع إلى إحالة الدين إلى الدين وإعطائه 
الطابع الروحي. أمًا في مجتمع شديد التمدين فالطلب 
0 عم علق الروحانة يعد أن 
مدو ننه متها بينما في مجتمع اکر اترا بالدين جه الطلين إلى 
ديانة أكثر اجتماعية . إن التمييز الوظيفي يشكّل إذأ عنصرا من 
عملية التمدين» غير أنه يساهم في الوقت نغسه في 58 
الروحية إلى الدين . 


أا «الشموليّة» فتزحزح وتقطع الروابط الجماعيّة التي 
كانت تحيل الدين إلى جماعات وأماكن محددة. ولكن فى 
الوقت ذاتهء إن هذه الإزالة للطابع الجماعي تنذي طلباً على 
وتزڌي إلى إثارة حنين الجماعة وإعادة تقديس الأمكنة 

يترافى مع تضخم تذكاري . 

ونشكل «الفردية» أحد أهم المعالم. > فهي تظهر في 
أكثر الأنظمة الدينيّة اندماجاء كالكاثوليكية مثالاً» والتي تصرّ 
على الامتشال: في خلال عام 1994. رأى %71 مم 
الفرنسيّين ما فوق الثامئة عشرة من العمر أن «فى أيامنا هذه 
ينبغي ل کا افرى» أن جد ديئه بتشسه من 0 الارتاط 
بالکنائس» (استفتاء 0548© . 


أمَا في ما يختصٌ «بالعقليّة» فينبغي التنبّه إلى ناحيتين 
أساسيّتين. من جهةء نجد عمليّة البيروقراطيّة التى تنتشر فى 
المجتمع الشامل وتطال المنظمات الدينيّة وغيرها من 
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المنظمات (العودة إلى تحاليل بيتر برجيه). من جهة أخرى 
نجد عمليّة عقلنة الدين : إن الإنعكاسيّة التلقائية تولّد علاقات 
حرجة مع التقاليد عبر مُسَاءَلة جميع الممارسات. وإذا كان 
المجتمع قد تمدن بتحرره من الوصايات الدينيّة فالديانات 
د هيا بالانفتاح الشديد نسياً أمام التفكير النقدي وروح 
هذا القرن. بعبارة أخرى إن التمدين لا يتعلق فحسب بمكانة 
الدين وسلطته في المجتمع بل أيضاً بمكانة المجتمع الشامل 
وسلطته في المجموعة الديئيّة نفسها. إِنْ ما يحدث هو كما 
وأ ق اء ايز اسنرفل سا يشوس ا عملي 
تمدين داخلية في الدين. ٠‏ 


لقد أظهر و. هيربيرغ ۲18۲0۲8 .۷ بالتالى فى دراسته 
الكلاشيكية بروتيتائدى - کانرو لک يهودض (6955 إن 
التبشير فى هذه الطوائف الثلائة قد ارتدى طابعاً أميركياً إلى 
درجة أنه صار في الواقع ينشر ديناً مدنا للخصائص الأميركية 
يتعدى الفروقات الطائضية . ورأى ويلسن فى ذلك أسلوبين 
مختلفين من التمدين: «في وقت رأت انجلترا والبلدان 
الأوروبيّة الأخرى فى التمدين استغناء] عن الكنائس رأت 
فيها أميركا استيعابا لمجتمع الكنائس وخسارة الأخيرة 
مضامينها الدينية المميزة» (1966» ص 114). 


(1) فا -دأآأ. إيزاميرء التمدين الداخلى في المسيحيّة؛. روفو فرانسيز دو 
سوسيولوجي. 17 1976 رقم 4. ص 573 589. 
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إن «التعددية») تجعل من الخيارات الديئيّة أو غير الديتة 
عملية خيار شخصي حر وتضيف جرعةً مهمّةٌ من النسبيّة في 
علاقة الأفراد بالدين: في العام 1994ء %16 فقط من 
الفرتشين-هاءفوق العامة عشرة وافقوا على الاقتراح القائل إِنَّ 
«ديانة واحدة فقط هي الحقيقيّة؛ (استنتاء 84©) كما أثر 
علماء اجتماع مل کا 10# CP‏ وفيئك بالاعتماد على 
الحالة الأميركيّة على أن التعدّديّة الدينية تدعم الدين من 
خلال الحؤول دون سيطرة إحدى الأديان ومنح الأفراد طرقاً 
كثيرة لإشباع تطلعاتهم الاجتماعيّة الدينية . وتستطيع التعذدية 
أن تعمل في هذا الاتجاه إن كانت قديمة وتنظم المجتمع. 
ولكن إذا ترافقت مع خسارة مصداقيّة الدين الثقافيّة فإنها 
تضاعف من تسبيّته : إن مطابقة ثقافات دينيّة متعدّدة فى 
المجتمع نفسه تساهم في تنسيب حقيقة كلّ منها وتدفع أماماً 
عملية تفريد الدين» فالتعددية تعمم «الهرطقة» وتَهدّد مصداقية 
کل دين عبر كشف جذوره الانسانية (س. بروس» 1992. 
المرجع الأسبقء ص 170). إن التعذدية الدينيةء إن لم تكن 
مصدر تفريع جماعي (گحال إيرلندا الشماليّة) أر لم تندرج 
في عالم دين متعدّد الآلية. يفسح المجال أمام الحر كات 
التأليفيّة. فهي تتمتع بمفاعيل تمدينيّة وتساهم بالتالي كما رأى 
بيثر برجيه (1971.: المرجع الأسبق» ص 214 - 233) في 
إرساء البيروقراطيّة في الديانات ومعايرتها فتصبح الأخيرة 
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إن غخسارة الدين افتيازاته يشكل كما أكد بپ يرجية 
«عمليّة تتعلق بالبنية وبالئفسيّة الاجتماعيّتين»: (المرجع 
الأسبق» ص 239). فالأمر يتعلّق بتغْيّر جذري توتو عل 
وضع الديانة في المجتمع؛ أي حالتها الاجتماعيّة وحالتها 
العلوميّة في المجتمع الشامل من جهة» وعلى نظام المعتقد 
والعلاقات القردية مع الدين: 

القد خسرت التقاليد الدينية طابعها الرمزي الذي يغطى 
المح بكامله : فينبغي على الأخير أن يجد رمزته الشاماة 

فى مكان آتحر. عنائل ' UES PEE‏ الدين تسعمرون قن 

الانعنات إلى العالم حسب» ما تعرفه التقاليد الدينية م 
أقليّات على صعيد المعرفة» ما يشكل وضعا يطرح مشاكل 
اجتماعيّة نفسيّة ونظرية) (ب. برجيه 1971» المرجع 
الاش صن 240): 


إن هذا ار م وضع اللي ن الاجتماعي» غير 
ا کي اتحدلاطه أو نهايته باي شكل كان. 95 هذ! 


التفكير ا على الخصوية الكشفية اللاشكاليّة النقدية فى 
الندوة. كما آنه يسحمح بتحديد مكان أفضل ا 
التركيت: الديثة المعاصرة. 
5 عدم الثقة في العصريّة الفائقة وعلاقتها بالدين 
كان ينبني قبن العودة :إل إعادات ال کب 
الفا الكلام عن ماعل العفيرلةاالمليية ولك لمر 
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فقط بسبب وجود حالات تفكّك بل أيضاً بسبب تطوّر 
العصريّة ذاتها. وإذا كان التمدين حسب قول بالاندييه «غير 
قابل للانتهاء» " فالعصرية كذلك. وإذا كان السؤال مطروحاً 
دوا مخول لسرن رو ا فاو ی م اید 
العصريّة وبأسلوب آخر من التمدين . 

ونرى مثلنا مثل أنتوني جيذنز 0100655 ٥٣y‏ طا لو 
إننا بعيدون عن عصر ما قبل العصريةء لكثنا ندخل أكثر من 
أي وقتٍ مضى فترة تجذير العصريّة وتعميمها»””'» وهي فترة 
ستصفها «بالعصرية الفائقة». 


يتكلم مارك أوجيه معنا Marc‏ عن عصرية مغرطة 
تتميرٌ ثلاث فوائض : فائضش فى الوفت وفائض فى المكان 
وفائض في الأفراد الك ما الفائف ن في الوقت ل 
الوقائعيّة التي تولد الحاجة إلى إعطاء معنى للماضي 
والحاضر . أمّا الفائض في المكان فبسبب الوفرة المكانية 
المتأئية عن عولسة المعلرمات وتسريع وسائل النقل مما يردي 
إلى تكائر «اللا أمكنة» وهي أماكن للمرور والتنقل تتشابه أي 
كان مها تق كان SAE ES‏ 


(1) خ. بالانديه المتاهه. باريس قايارء 1994. ص 173. 

(2) أ. جيذنزء تتائج العصريّة. باریس لارماثّان. 1994. ص. 212 
3. 

(3) م. أوجيدء اللاأمكنة. مقدّمة إلى دراسة إنسانية للمصريّة المقرطة؛ 
باريسء سوىي. 1992. 
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اجو قت کال اراد افد أن يكون نشت عالما و ت ردت 
المراجع إلى درجة أن يصبح تأكيد المعنى جماعيًا عملية 
صعبة . 

5 نتثاول العمصرية الشائقة من منظار ممائلء ويجدر 
تفادي عبارة «ما بعد العصريّة» لأنها ملتيسة فقّد توحى 
بالخروي من الشعرية كما عجان فتهي رمال a‏ 
ardاLyo‏ 1006015 نفسه واضع الكتاب الشهير ظروف ما بعد 
العصرية (1979) الذي شدد على ما تشكله فترة مأ بعد 
العصريّة من انقطاع وأصرٌ على ديناميكيّة الاستمرارية الفاعلة 
في فترة ما بعد العصريّة"'“. وفي الاتجاه ذاته تكلم وولفغانغ 
ويلش Wolfgang Welsch‏ عن «فثرة ما بعد العصرية» 
خاصتنا العضيرئة: ادل عل أثنا ما زلنا فى فترة العصرية 
رلک كن عة ديد ها وشوه دف فيه العضري: 
العصرانية رالرى اال اغ وا رلنا 

فج ال ولكتيا عسرية زال اليج فنها الى جد ها 
ا الشال :اصيت' تخد تفا وضاوت تلك E‏ 
أن الممكن لا يتلاءم بالضرورة مع المستحب (مما لا يمنع 
أن يستمرٌ الخيال العصري في نسج شباكه وخاضة من خلال 


.1988 


1988 فاینهایم›‎ «Unsere Poestnoderne Moderne i: ly و.‎ (2) 
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8 : -(#) (1) 
نفسها كنقاة فة عالية عا ى حساب ثقاقات محليةتعثير 5 
مخلشات العصر 3 تنزع على العكس لى إعادة تأهيل شاه 
التتافات . إل اة الا E‏ عصرية ا 
للثقافة ؛ إنها إنتاجية وعقلانية ره بخ على دفر 
الغشاات والترازنات الطييعية وال بعاد العاطمية والرمزية 
للحياة الاجتماعية. إن عصرية «اللاأمكنة» و«اللاأزمنة» التى 
تعزن الأكة وتحيي الذاكرة تدل بالتالي على : اه اللحتية 
ال الأمكة EE YEA‏ يريما ثقافة القائضص. و«أكثر بعد 
کک و تضع دن لنفسها E‏ 2 
سعد ا الشامل ا تعود e‏ 
الصعدين الفردي والجماعي) . 

إا نطب صقّة بالا ندیه لو صف المصرية وهي ٠‏ 
اا إلى عدم الثقةه على العصريّة الفائقة لنشدّد على | 
العصرية كانت 5 فر ة أولى م ة (الحركة إضافة ك اله 


(1) العودة إلى م. زيلبر برع ۰ وس . إيميري. منشورات بالتعاون مع 
أزج. يزيز »+ الديموقراطية في جميع دولها. الأرجتين. كمد . فرنسا. 
سانت - فوي» 1993. 

(#) تم استخدام هذه الصيغة أي «الدولوي"! كصيغة نصية للتمييز بين 
الدولوي بمعنى 1311008 والدولى بمعنى اتندهنلهممعنه| (المترجم) , 
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0 ففي حال أراد الفرد أن وق تشعو ی وتفردت 
المرا جع إلى درجة أن يصبح تأكيد المعنى جماعياً عملية 


3 


صعبة . 

إنْنا نتناول العصريّة الفائقة من منظار مماثلء ويجدر 
E‏ بعد المتصيرية 108 E‏ نوجي 
بالشروج من اضر ها أن جان قزرا وتار فا 
Lyotard‏ 1732015 نفسه واضع الكتاب الشهير ظروف ما بعد 
العصريّة (1979) الذي شدّد على ما تشكله ة فترة مأ بعد 
العصرية من انقطاع وأصر 3 ديتاميكية الاستهرارية القاعلة 
في فترة ما بعد العصريّة" . وفي الاتجاه ذاته تكلم وولفغانغ 
ويلش Wolfgang Welsch‏ ف «فترة ما بعد العصرية. 
خافتنا العضر لدل على أ ما زلنا فى فترة العصرية 
ولكن في عهد جديد منها وهو عهدٌ دحضت فيه العصرية 
الا وهاجسها الوحدوي لصالح دعم الأغلبيّة. وما زلنا 
اه ف ذال السيدر ا احناها 
وار الخيال فأصبحت تتقد نفسها وضارت تبرك تدريجيا 
أن الممكن لا يتلاءم بالضرورة مع المستحتٍ (ممًا لا يمنع 
أن يستمرٌ الخيال العصري في نسج شباكه وخاضة من خلال 


Ia 210)‏ ق لوتئار. الغائق العصرية وتفسيرة للأطقال» باریس ١‏ غاليلي. 
1988. 
)2( و. ı Lasere Postmoderne Muderne , hg‏ كا ينهايم ٠‏ 1988 
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إن هذه المصرتة الي يتك EEE‏ وتتردد فى فرضص 
ا ت ال على بک نين فقا ات n‏ من 
مخلقات العصرء تدر ع ع على العكس إلى إعادة :أهيل هله 
الثشافات ان العصرية الفائقة هي دائماً عصرية E‏ 
للثقافة؛ إنيا إنتاجية وعقلانية . غير أنها تخشى على مصير 
الثقاقفات والتوازنات الطبيعية والأبعاد العاطفيّة والرمزيّة 
للحياة الاجتماعية. إن عصرية اللا أمكنة» و«اللاأزمنة» التى 


تعرز الا مک وتحيي الذاكرة ندل بالتالي على نوع من ا 
إلى الأمكنة j Nk‏ الول ٠‏ إنيا شافد الغائف و ع 


إل نشى تحاول أن تضع حدوداً FYE‏ ومعياد طرح مسألة 
الغايات يما تخسر إعادات التوليف الخيالية سلطتها ا 
على عا المجتمع الكشامل (غير ك2 تعرد ا الطلهور ا 
الصعيدين السردي والجماعي) . 


إننا نطب صقة بالا ندیه لوصف العصرية رهي لحر كه 
إضافة إلى عدم الثقة» على العصرية الفائقة لنشدد على أن 
العصريّة كانت في فترة أولى مهمّةٌ «الحركة إضافة إلى الغقّة؛ 


(1) العردة إلى جم. ز يكير برع. وس . إيسيري: منشورات. بالتعارن مع 
أزج. تراب الديموقراطية في ج جميع جميع دولها. الأرجحين. كتدا. فرنساء 
سانت ‏ فوي؛ 1993. 

(#) تم استخدام هذه الصيغة أء ي «الدولوي» كصيغة نصية للتمييز بين 
الدولري يمعنى عااإ كغ والدولي بمعنى 240881 مك101 (المترجم). 
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أو التغير المتطور بفعل المعتقدات الإرساليّة. إن هذا التطوّر 
بالذات تطوَّرٌ معقّد ومزدوج من الثقة العصرانيّة إلى التردّد 
لان لمع ا E‏ ما 
يشكل تطوراً يؤثّر على وضع الدين. 


عندئد يطرح السؤال نفسه حول معرفة ماذا يحل بالدين 
في نظام فائق العصرية. فى هذه الحال هناك نزعة إلى إعادة 
استثمار الدين على ل مالاا کر ی علي ایی 
المجتمعي والفردي (وكأنما الأمر رد على تفكك الأمكنة 
e SE E Eb‏ 
وشعائر . إذا كانت العصريّة المسيطرة تميل إلى إذابة الثقافات 
فهي لم تهضم كل ما فيها ولم يتقلص الواقع الاجتماعي إلى 
ثيرات العقليّة الأدوية الباردة. وهناك 5 1 ما اتضح أنه 
صعب الاستيعاب كالعاطفة والشغف والبعد الخيالى للروابط 
الاجفاعة والخالية. والناكات. ْ 
قد يتساءل المرء إذا كانت التقاليد وخاصّة الدينية منها 
تيضم العصرية على قدر ما شعل العصرية يها : فعند التشكير 
بالتمدين الداخلي في المسيحية وببعض نتاجه التيولوجي 
وبتطوّر بعض ممارساته يظهر التغيّر الديني البحت مهما ويبين 
قذرة الأدياق الا على الام ر ولي 0 
(1) ها يوضحه ه. ها و فيلد جيّداً في كتابه جذور الدينء باريس 
سوي» 1993. 
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غير أن ما يتميّز بشكل خاص هو إزالة الوهم عن 
العصريّة نفسهاء فهي نفك السحر عن نفسها عبر التعرّض إلى 
قدرتها الذاتية على الانعكاسية ودينافيكيّتها التقدتة: فقد 
بحت العضرتة تاقذة للعصراتتة ولجحعلها مثالا عباتا 
ومطلقاً. إن هذا النقد ينتشر في المجال السياسي مع أزمة 
الماركسيّة وانهيار الأنظمة الشيوعيّة. كما أنه يظهر فى 
علاقات العصرتة بالدين مع عصرة أقل ميلا إلى رؤية ننه 
فيل للفين أو كإطاز العددية جيك تعفر شكال اة 
من التعبير الديني. من هذا المنظار استطعنا التكلم عن 
«علمنة العلمنة» وعن اتمدين العلم»”". إن تفكيك العصرية 
في قدرتها الفلسفية والسياسية على إنتاج مفاهيم بديلة 
للونسان والعالمء يشكل تجذيراً للتمدين على آنه تمدين 
للمثاليّات المدنية. غير أن هذا التجذير يظهر من خلال ع 
من إعادة الأهميّة الاجتماعيّة الثقافيّة للدين. 


كرد فعل على تبذل اللاامكة وطابعها القارب یعاد 
استثمار الدين لتحديد الأمكنة وتركيزها. كما يستثمر كإرث 
حاص ںی على صيانته وإظهاره: الكتاتس الكبرى والصغرى 
والمعابد في فرنسا : ملك عام مألوف ومهدد هو عنوان تقرير 
أعذته وزارة العامة عام 987 0 في الجمهورية فسا ذا 


(1) العودة إلى «الدولة؛ الأخلاق والدين». 1990ء صر 1998 213. 
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نقاش واسع النطاق بهدف معرفة إذا كان يجب تنفليم دروس 
في تاريخ الأديان في المدارس الخاصّة لمعالجة النقص في 
الثقافة الدينية لدى التلاميد. 
بمناسبة إعادة تعريف المعاهدة اليايرية عام 1984 في 
إيطاليا؛ تم التشديد على أن «مبادىء الكائوليكية جزءٌ من 
الإرث التاريخي للشعب» (نصل المعاهدة البايويّة عام 
loi :(1984‏ في بلجيكا فقاد لا حط كاريل دويلا ير i,‏ 
فوا ا ار الستتهدات ذات ف ال د 
اها فر سملي عن ا( او غ رل ا 
بالتالي أن «هذه المعتقدات؛ تتعلق بإرث البلاد الثشافي وك 
التعرّف إليها لا خي أن بر على أنه إتنساب إلى المضدرن 
الفح اللي تشغها OL o‏ 
كرد فعل على تحلل الزمن في اللحظة ونظراً إلى 

خسارة حس الاستمرارية يتم إعادة استثمار الدين للتعبير عن 
الاستمرارية وإحياء الذكرى. هذه هى إعادة التركيب الخيالية 
لدى السلالات المؤمنة التى تتناولها كنبال هيرفيو - ليجيه فى 
الدين كذاكرة (1993. ال الا إنية ادات 
0 تحاول تجاوز الحضور اليومي الدائم وتشكل إحدى 

لطرق الرمزية لمعالجة «العجز في الإحساس الذي ينتج لد 
۰07 ل كوايي بد باون ن لترو ام كير كييو فس ك2 دودلا 

بلجيكيّونء سعداء وراضون؟ قيم البلجيكيين في فترة التسعينات. 

بروكل.؛ 1982. صر 226. 
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الافراد والمجموعات عن احتدام التوثر بين إضفاء الشموليّة 
القصوى على الوقائع الاجتماعية والتجزئية القصوى لتجربة 
الأفراد؛ (ص 243). إن تلك الملاحظة شديدة التعبير عن 
وضع الدين في العصرية الفائقة حيث يتفاعل مع تعريفه 
الاجتماعى: فيعاد استثماره بشعل خيار شخصى وكأنه يكوّن 
من جلف إن لم تعد الهويّات الطائفية متتلية نان اا 
علبهيا اسميا تعتى: حنست رولان كامبشن. لصدزن؟]1 
Campiche‏ أنها انمع اذا بدور اجتماعي ل مقف عا 
إعادة تصوير هوية دينية جماعية على قدر ما هر على نقل 
هويّة دينيّة على مرّ الأجيال» (الاعتقاد فى سويسرا (مناطقها 
الثلاثة): 1992ء المرجع الأسبقء ص 527). إن العصريّة 
الفائقة تعيد اختراع الهويّات الطائفيّة فتعطيها طابعا تلميحيا 
وتعطى أهميّة للفروقات التي تعبّرء عنها في حين أن الأخيرة 


كر فعلٍ على التفريد الشديد يتم إعادة استثمار الدين 
اشا للكلام عن الهوية الجماعية. فهو يتمتّع بقدرة ااطفسسية 


عرقيّة؛ حسب قول ثيودور هانف”"» ويساهم في صنع 
وات روما العسديد المتكانة بال إلى مسيوفات 


اخرىق. 


210 ت هاي الم تر المشدس: الدين ع الجماعية والوطنية؛: سوشال 
كومباس. ج 41 (1). 1994. ص. 11. 
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من السهل على الدين أن جد كنا :دك هاتف امه 
عن الهوية الجماعية . فالدي: كم بود تأثير م ثقافية من خلال 
عملية الإدخال في 00 الطقسية» فتقدم بضعة 
«حسئات» لهذا النوع من التجنيد بالنسبة إلى عناصر أخرى 
(كاللغة مثلاً) . عندئل يتم تجنيد الدين عندما تكون للعاملين 
00 علاقات السيطرة الاجتماعية مصلحة ما فى التعبير 
شو ي ينهم بهذه الطريقة . 


كما يستطيع المرء أن يلاحظ مثل دومينيك شنا ”1 
Dominique Schnapper‏ نقاط تقارب فعليّة بين الوظائف 
الاجتماعية للتجديد العرقى والتجديد ا فالحسٌ 


الواقعي في العجرنة الذيشة يميل إلى الاقتزات جن الها 

الواقعى فى المظالة العرقيّة. «إن العنصرين يؤديان إلى 8 
صن المماناة ا معان للترى بعد روا ماق 
وعاطفيّة مع الغير وذلك في مجتمع يسود فيه مبدأ عام يقول 
بالعقلنة والتمدين» (ص 158). إن أشكال الدين العاطفيّة 
وأشكال العرقيّة العاطفيّة تتخذى حسب قول شنابو من 
العصريّة نفسها وتشكل «تعويضاً عن التجريديّة والتراتبيّة 
حسب الجدارة الشخصيّة في المجتمع العصري». إن هذه 
الوظيفة التعويضيّة شكلت أداة لتقريب الدين والعرق فيما هما 


(1) د. شنابر : (معلى العرقية الديتةا أرشيف دی سيانس سوسيال دک 
روليحيون. 1993: 81 (کانون الثاني آذار) ص 149 162. 
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تقراف اشا ها أا على الا مر ادات رکب دب 
تميّز العصريّة الفائقة : فالعاطفة والخيال يعودان إلى الظهور 
مع المواد الرمزية المتوفرة في الذاكرتين الوطتية والدينية. 
کرد فعل على برودة العقليّة الأدوية» يتم إعادة استثمار 
الدين كعاطفة وكذاتيّة وتتمَ تجربته فعلياً إن اشطرات 
التنظيم المؤسساتي في الدين وزعزعة خطابه اللىت 
رخ ناما كن كتاب حول معتقدات الكيبيكيّين نشره ر 


لوميو وم٠‏ 5006 المرجع لأسن )ء إضافة ال انقصال 
ا لتصوّرات E‏ الديشيةء لبو دق 0 دلالاات دينية 


والتأكيد على الواقع يتم إعطاء معنى لحاملات الدلالات 
ولكن بطريقة غير مستقرّة ومؤقتة. وأصابت دائيال هيرفيو - 
ليجيه فى هذا الاتحاه عتدما أعلنت النهاية عاطسة 1k‏ 
ال اك ص 88(. إن إعادة إحياء الدين عاطفيا ا 
تعلق و الا على كين ا قي اخطاط ج ا حنّى لو 
كان متها أن اليه لا يستطيع استثناء عمليات جماعية 
لأعادة وضع المعانى من لال فورات عاطمضة تستقر وتقاوم 


الزمن: 
علي عبد النظام الاجتماعي؛ من الملا حلط اا 
كما سبق . وأظهرنا E‏ إعادة تركيس عرقية ¿ للأديان وخاصة في 


(1) العودة إلى «الدولة والأخلاق والدين». المقال المذكور. 


167 


ما يتعلق بإدارة حقوق الإنسان. فمواجهة الشكوك 
والتحديات العرقيّة المعاصرة لا تأتى الدولة على إشراك 
«العاتلات ار ا فى الا الق حر ل هده السا امهنا 
كانت دولة علمانيّة: فتدعو بالتالي العوالم الدينيّة المختلفة 
إلى نقديم مساهحتها في تشريع النظام السياسي الأخلاتي 58 
الأنظمة الديموقراطيّة التعددية: أي حقوق الإنسان والمواط 
فى دولة قانون. ذلك ما يلاحظ على الصعيد الأوروبي ا 
في الاتحاد الأورد, ف أوتى الج الأرروتى :س بجا 
عو نشل القداسة من ا إلى الأخلكق في إطار ارتاط 
مواطنية عصر التكنولوجيا بتعريف الموحبات المتبادلة 
المخصّصة لتفادي عدد من المخاط ر وبالتالي لتعر یف اسلزت 
جديد للحياة سويه في مجتمع يلبغي أن يظل متضامناً مع أده 
تعذدي وتفردي . من هنا تتأنى فكرة التطوّر نحو دي ين مدي 
أخلاقي تحاول من خلالها دولة تدير مسا ديموقر اطا 

يواجه مخاطر تكنولوجية وبيئية عظيمة أن لد مو اطن 
مكيف مع الوضع . إن إعادات التركيب الدينية للعصرية القائق 
لا تعني إذاً الفرد فحسب بل تعني أيضا النظام الاجتماعي 
على الصعيدين الأخلاقي والثقاني. ۰ 


6 - تله الشآن الديني فو فى إطار العصرية الفائقة 


إن إغافة"اليعة الاجتماعة للدية لا تسن ف 


- 


الو وك تضع حداً للتمدين وبالأخصض لخسارة الم سشسات 


168 


الدينيّة سيطرتها على المجتمع والأفراد. إن هذه العمليّات 
لإعادة تعبئة المجتمع تميز العصريّة الفائقة وتتّخذ شكل إعادة 
تأهيل ثقافية وشخصبة للدين» وهي عمليّة نسبيّة تتمحور حول 
عمليّة تمدين عميقة للمجتمع والأفراد. ولا يتعلق الأمر بعردة 
الدين على أنه سلطة على الأفراد والمجتمع بل بإعادات 
تركيب مختلقة للدين على هامش العقليات المسيطرة التى 
تستمرٌ أساساً في الاعلام بإنتاج المجتمع»ء أي عمليّة تكوين 
الدين الدائمة من خلال ممارسات فاعليه ومنظماته. إن 
التعابير الدينيّة الجاذبة شعبيًاً والجوهريّات تعكس في الواقع» 
كما ينك بريات تلن *»نيظرة العاف المد على الد 
وتشهد العاطفة الدينيّة الشخصية أو النقص في الثقافة الدينيّة 
القاطعة على تجمّع الدين الاجتماعي في المجتمع المدني. 
فهذا الأخير يسمح بالتعبير عنه في وقت أنه يغبت حدوده: 
ليون راودا أن تقوم هذه التوجهات الدينيّة بإثارة الشكٌ في 
العقلية المسيطرة فى المنظمات العصرية. 


هذا ما يظهر خاصّة من خلال ما نسمّيه عمليّة التثنية» 
وهي عمليَةٌ تؤدّي بالنظام الاجتماعي إلى الاعتراف بمكانة 
دين معتدل ومنطقي ومسكوني وأخلاقي يتم الاحتفاظ به كأنه 
فة مقذسة». ويشكل ذلك أفقا بعيداً لمجتمع يدل بالتالي 


)2 ب. ويلسن.ء «العقافة والءينة؛ روفوسويس دو سو سيولوجيء 1-7 
1 رقم 3. ص 448. 
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إلى أنه يندرج على الرغم من درجة تمدنيه في نظام أكثر 
جوهريّة» فيتعلق الأمر بدين تلميحي يساهم عن بعد في 
تقليص شك المجتمع في ما يتعلق به وفي تقديس نقاط 
ارتكازة الاأخلافية. ومع أن هذه «الديانة المدنيّة؛ تشكل حذا 
أدنى ولا تدعو إلى الافتخارء فهى تعمل خاصّة كديانة 
أخلاقيّة وكنائسيّة لحقوق الإنسان وتشهد على استمرار نوع 
من المرجعية الدينية لدى النظام الاجتماعي . 

بمواجهة هذا القطب المجتمعى الذى يعترف للدين 
بمكانة معيّنة عن بعدء من الملاحظ وجود قطب فردي 
وجماعي يبدو فيه الدين قريباً وكأنه مكيّيف شخصياً وبطرق 
بكطنة ‏ تن كرن هذه N E SA SRE‏ 
جذريّة سواء على صعيد المجموعة أم الفرد. أمَا على صعيد 
المجموعة فيتمٌ ذلك عندما يتعلق الأمر بدين من النوع 
المتعضّب يظهر فى المجتمعات التحتيّة وفى بنى تحتيّة خاضة 
تندرج في إطار ال التعددي شرط ألا تتعذى بعضص 
الحدود. أمّا على الصعيد الفردي فيتمٌ ذلك عندما يتعلق 
الأمر بالبحث عن تجارب وانفعالات قوية متعلّقة بمرشدٍ 
روحئ من دون أن تتكوّن بالضرورة مجموعة دينيّة. إل هذه 
التعبيرات الدينيّة المجموعيّة والفرديّة تتلاءم تماما مع مجتمع 
متمدل . 

قد يتسع الفرق بين هذين القطبين أي المجتمعي من 
جهة والفردي والمجموعي من جهة أخرى إلى درجة تحويل 


10 


التعييرات الدينية عن كل منهما إلى عنصر غريب جداً عن 
الآخرء هما كد يؤذى إلى دات عة وعقله .عن جيه واشرى 
متشجّرة وانفعالية من الجهة الأخرىء أو ديانة فكرية وليبرالة 
من جهة وأخرى أكثر حساسية وجوهرية من الجهة الأخرى . 
فالديانة الاو تتلا ءم مع اروح الشعس" TE‏ في 
المجتمعات التعددية وقد تجد بشكل خاص قاعدة اجتماعية 
في ضعف الفئات الحاكمة في تلك المجتمعات: فالنظام 
المؤسساتي في الأنظمة الديموقراطية التعددية يهم بالكنائسية 
الليبرالية في الأديان وفي النظرة إلى العالم ويستقبل بالتالي 
الأ شكال السلسة من الأديان. أمَا الديّانة الثانية فتلبّى أكثر 
ارجات جا الات لدع سو م عن ا 
ارتكاز ثابتة في عالم يتغيّر في العمق ومن يحتاج إلى الشعور 
بدين قريب وفعال في قلب جماعة انفعالية منسحبة إلى حدّ ما 
من النظام الاجتماعي . 


أمَا في النظام الفائق العصرية فإن التوتّر بين المحسوس 
والمفهرم وبين الفرديّة والتعميم يُمَعّل في الإطار الديني كما 
في غيره فج الأول ر (كالساية شك ام لحن ذلك لا 
يستئني تدتّلات متعدة حيث يتفعل الدين السلس والعقلي 
فيصبح قاطعاً ويصبح الدين القاطع والانفعالي ليبراليًا 
وعقل. . وحتى إن كانت العصرية الفائقة تدفع إلى التثنية فإن 


(e)‏ وردت في ال لنص الأصلي بالأغريقية أو ووطاء (المت رجم). 
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التبادلات لم تنقطع بين العقلي والعاطفي وبين الفردي 
والمؤسساتى . إن عمليّة التمدين «غير قابلة للإنهاء» كما قال 
بالاندييه مع نها حقيقة . وينبغي بهدف التقدم في تحليل 
التحولات الفائقة العصرية للدين؛ التخلى عن جميع المنظا رات 
التي تتكلم عن «نهاية؛ أو «عودة الدين» لتسهيل اللغة. 

إن الدين ممرّق بين إعادات التركيب المؤسّساتيّة 
والثقافيّة التي تعيد تنظيم دوره في المكان العام من جهة 
وإعادات التركيب الفرديّة التي أكثر ما تظهر في إطار التجربة 
والعاطفيّة من جية أخرى. غير أنه لن يوقف انتشاره في إطار 
المجتيدات: السمدنة سيف قد سيره ل اور م .إن 
نثنيه كهذه للدين قد تميز مصيره في مجتمع فائق العصريّة يبرز 
فيه توتّر حاد 3 المتطلبّات الفردية والعقليات الجماعيّة كما 
رأى ج. وي “أي بين العاطفي والعقلي . وقد يشكّل ذلك 
ودا راع فيه الان وران شط كك كامل للنظام 
والفاعلين وللعالم التقني أو الاقتصادي ولعالم الخ ٠.‏ 


)00 العودة إلى غ. بالاندييه. الفوضى. باريسء قايار. 1988» ص 
22. 

(2) ج. ريمي: «الدين. العقليّة. والتجنيد العاطفي!: سوشال كومياس. 
1 1984 رقم 2 13 صن 221ب 233 

(3) |. توران. نقد العصريّة؛ باريس فايار» 1992ء ص 15. إنّها 
عصريّة أراد أ. توران أن يعيد تعريفها إنطلاقاً من االعلاقة المشبعة 
بالتوثر بين العقل والفردء بين العقلنة والشخصية!. 
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الفصل الخامس 
تعريف الدين في علم الاجتماع 


ليس من تعريف للدين حاز على إجماع الباحثين وقد 
کا , البعض عن برج بابل" بتعريفات”''. من الصعب 
بالفعل عزل تعريف الدين بالكامل عن تحليله وتعكس 
التعريفات المقترحة توججّهات واضعيها في الأبحاث. من 
جهة أخرىء نظراً إلى ظهور الدين SE‏ 
على التعريف أن يحاول تضمين النوّع الظواهري الديني في 
إطار مفهومى واحدء أي أن يتلاءم مع تحليل الديانات 
الموجودة المختلفة وألا بكي ون مخفلا اة واد فز 
ال و فهناك ديانات من دون مؤسس ومن دون 
سلطلة عقائدية (كالهندوسية) وديانات من دون إله أعظم ومن 
دون كهنة (كالبوذية) وأخرى من دون معتقدات محدّدة وترتكز 


220 !. لاميير. برج بابل» تعر يات الدين. سو سبال كوعياس ٠‏ 8 )1( 
1 س 73 - 85. 


ا بالديانات الرومانية يشدد ج. شايد 610اء8 .1 على ما 
بلي : 

الم تكن الديانات الرومانتة تتطلت اى صمل إيمان 
ظاهري رلم نتضمّن بشكل عام أيه تعاليم أو عقيدة. فقد 
افتصرت المعرفة الدينية و#العقاة» على قائمه العلقرس 
الموصى بها وعلى طريقة الاحتفال التقليدية»217. 


زكما ایر ل کا انى 8585 لاف ما سكم 
بالهندوسيّةء إن الفرق بين الديني وغير الديني إشكالي في 
بعض الثقاقات: 

إن ما يسمّى الهندوسية (كلمة أطلقها الإنجليز حوالى 
عام 1830) لا يعنى مجالا منقصلاً عن الحياة الاجتماعية 
كحال الديانات في الغرب اليوم. فالهندوسية هى بشكل 
أساسيّ وثابت نظام اجتماعي دينى . إن الكلمة المحفوظة فى 
اللغة المسكرننةه والهندية واليتغالية ال دارم ممأ 
يعني من دول معارضة فكرة الدين الاساسي الكوني 
والاجتماعي أو المعيار المنظم فى الحياة. ويتعلق الأمر 
بقانون ينيئق من طبيعة الأمور ويندرج في الوقت ذاته في إطار 
(1) العودة إلى ف. جاك وج. شايدء روما واستيعاب الأمبراطوريّة. 44 


ق. م. - 260م. ‏ ج1. بنى الأمبراطوريّة الرومائيّة؛ باريس» 6نم 
(نوقيل كليو؟» 01 ص 20135 
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إطار المجتمع وفي صميم كل متا . فإذا سْيْل هندوسئ: «ما 
ھی ديانتك؟١‏ كأن ذلك يعني اما هو لوقك فى 
a‏ 


إن الصعوبة في ترجمة كلمة «دين» إلى بعض اللغات 
حول علم الدلالة التاريخي: فمفهومنا للدين هو أيضا بناء 
اجتماعي له تاريخ . وأصل الكلمة الفرنسيّة”**' نفسه سواءٌ 
كان «عرععهاع2» الذي اعتمده شيشرون (أي المتابعة بدقة أو 
إعادة جمع) أو «تموع11» الذي اعتمده لاكتانس (أي ربط) 
أصل قير موكد حكن الو مالا تفنيست )860615 .م 
إلى الأول. فهذا الأخير يسمح حسب توضيح ه. هاتزفيلد 
Hated‏ .11 (1993ء المرجع الأسبق) بتعريف الدين على 
أنه «نشاط رمزي تقليديَ». من جهة أخرىء إن كلمة دين 
تحتل مكانة معيّنة في عالم من الدلالات حيث ترف بالنسبة 
إلى غيرها من الكلمات (خرافةء هرطقةء إيمانء عدم 
الاععقاد. . .)»> علماً أن وظيفة هذه الفروقات فى أكثر 


(1) ل. كابانيء لمميزات الديانات الهندوسيّة؛ في. جان دولومرء الواقع 
الديئى. باريس» قايار» 41993 ص 375. 

183 ساعر» ال عراف كرات اوه التعول رانلاب عل 
5 - 394. 

(*#) وردت بالإنجليزية 8نا 6ه ay‏ . 

(##) الكلمة الفرئسيّة هي ممنوتك» . 
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الأحيان هي مواجهة الدين الحقيقي بما يبدو غير أهلٍ ليحمل 
كلم كهذه (فبإمكان «الشأن الديني» أن يتجرد من أهليّته باسم 
(الإيمان»)., وأخخيراً هناك وجهات نظر علميّة متعدّدة كك 

0 تعريف الشأن الديني: ! إن 0 الديني من 


1 0 
اخرى 


سواء إذا ميّز المرء ما يفعله الدين وما يشغله من 
وظائف اجتماعيّة أو ما هو وما هي مادّته؛ فهو يتوضّل إلى 
تعريفات تسمّى وظيفيّة أو ماديّة للأديان. إن هاتين الفنتين من 
اتعريفات اللشن تمتعان مات وسات لا تحلان لال 
بالكامل وسنحدّد لماذا يبدو ضرورياً تجاوز هذا التعارض بين 
مقاربات الأديان الوظيفيّة والماديّة 


من منظار علم ا تيان الثقافي يعرف كليفورد جيرئز 
الكت كيا فل 
اهو نظام رموز يعمل بحيث يثير لدى البشر حوافز قوية 


)00 مثلاً مسألة رجل القانون الذي يحتاج أكثر من غيره إلى تعريف عملي 
للشأن الديني. العودة إلى ف. ميسنرء «هل بالإمكان تعريف الدين 
حسب القانون؟ مثل جمهورية ألمانيا الفدراليّةة. 1988. ص 321 
342 
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إعطاء هذه المفاهيم مظهراً حقيقيَاً بحيث تبدو تلك الدوافع 
وكانها لا تستند إلا إلى الحقيقةه' . 

ع لهذه متاو يكل CC‏ بسي 
م ٠‏ ومع أن هذا النظام ذو طبيعة غير تجريبية 
فالأتباع يعتيرونه حقيقياً جدّاً بل حتى أكثر حقيقيّة من تجارب 
التمدين . 
الدين. : . فعبر تعريف كانه «نظام ت 2 
يخوّل مجموعة ما من تحمّل المشاكل القصوى في حياة 
الإنسان» يتعرف ج . و ت ين هذه الوظائف من 
طريقة إجابة sS‏ وبالمعاناة 
الوظيفيّة للديانات التقليديّة وعلى احتلال هيئات أخرى خيالة 
مكان التقاليد الدينيّة الأصليّة للقيام ببعض الوظائف. إن هذا 
يدعو ال جارد إذا ما كانت هناك ديانات بديلة 


2000 كليفورد “جب ركو + 2الدين كنظام ثقافي؟: في م. بانترن: مقاربات في 
علم الإنان حول دراسة ألدين, لندن» 68 س 4. 
(2) ج. م. ينجرء دراسة الدين علميّاًء نبويورك» 1970» ص 7. 
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عقت 125 تحرهات العدكو: الجن )وهنا کین 
تشغيلييّها وحسنتها الكشفيّة. ولكن ألا يؤدّي تعريف واسع 
كهذا إلى إذابة هدفة إذا ما أفرط في الإتساع؟ 

إن ويل هيربرغ W1 Herbe‏ يميز في بروتستانتي 
وكاثوليكي ويهودي (1955: المرجع الأسبق) ‏ بين الدين 
المتمق عليه أي الأديان «التاريخية» ‏ وبين الدين العملي أي 
ذلك الذي يقوم رطانق الكين أى اداه اعنم 
وا lk‏ للمعاني للدخول في الحياة الاجتماعية وجعل 
النشاطات الاجتماعية صحيحة . إنطلاقاً من هناء من السهل 
إظهار فقدان الأديان التاريخية مكانتها في أثناء إتمام وظائف 
اجتماعية مختلفة . إن مقاربة كهذه تسمح بوضع نظرية حول 
التمدين . 

أمَاتوماس لوكمان بيعدما مل من نواقص ال 
Kirchensoziolojie‏ التي نزعت إلى تقليص الشأن الديني 3 
أديان الكنائس؛ فقذ دعى في الديانة الخفبة” ١‏ إل تعر 
وخلفيّ يجعل من الدين ثابتة إنسانية عالميّة ورأى فيه ارقا 
الفرد البشري قوق الطبيعة البيولوجية» (ص 49). سواء كانت 
ديانة خفيّةء ديانة المعفشية الديانات البديلةء الديانات 
المتتائلة: د تكثر العبارات لنقل غنى الشأن الديني ومقاومته 


(1) ت. لوكمان الديانة الخفية. مشكلة الدين في المجتمع العصري 
يويوركء ماكملان› 1967. 
(2) ر. شيبرياتى الديانة المتفشية: روماء بورلاء 1988. 
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لأزمة مؤسسات الإيمان الغربيّة الكبيرة (أي الكنائسي) 
واستمراره بشكل غير رسمي ؛ غير منظم ومخصّص وفردي أو 
اال جديلة . 


وحتّى لو تنوّعت هذه الوظائف من دين إلى آخر 
وصعب التعرف عليها بشكل عام فمن المؤكّد أن بعض 
الوظائف الاجتماعيّة التي تمارسها الأديان تقليديًا تؤخذ على 
عالق ا اغا نشاط اخرئ: ويستطيع الكبان 
الديني إلى حدما أن يكف عن ممارسة الوظائف 
الاجتماعيّة: هل هذا يعني زواله؟ إن الخطأ يكمن في تقليص 
الان الديني إلى وظائفه الاجتماعيّة في مجتمع معين. ومن 
المتفعية أن يتم فهم الدين وكأنما بالامكان تقليص الأنظمة 
الرمزيّة إلى وظيفتيها. غير أن الشأن الديني هو ربّما ما يفوق 
أي وظيفيّة عبر إدارة النقص وعدم الثقة والغيرية. 

إذا كان الشان الب ف المتعتيحات القيرضة اخد 
الأمور التي سلمت من السلطة الكليّانية على الرغم من 
التسويات والتعريضات الحتمية: فذلك له دلالة فى ما يختصٌ 
بوضع الدين: إنْه في تعريفه ما يفلت من القبضة الكليّانية في 
السياسة والاقتصاد (حتى لو وجب فهم الدين على أنه ظاهرة 
سياسية واقتصادية) . وقد يحل محله تعدّد الأطراف أو 
الفائض أو النقص أو المأسادية أي الرمزية وكل ما فيها من 
زخم في تحليل أي نظام إجتماعي كما في تحليل اللغة. 
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التعريفات المادية 

باوت o‏ روبرتسول ۴ R.‏ مثا 252 
على التعريف المادي للدين فيرى فى الثقافة الدينية : 

امجموعة من المعتقدات والرموز (والقيم المشتقة منها 
مباشرة) ترتبط بالتفريق بين حقيقة تجريبية وفوق التجريبية أو 
المرتقيةء غلم أن الشؤون التجريبية تابعة لضعنين غير 
التجريبي و0 

أ ميلفورد سبير قو فيرى في كلمة مؤسسة تماد 

وة تسر على تفاغلات مشولبة ثقافية مہ 
مخلوقات خارقة هلم بها ثقافيا» 1 . 

اما كاريل دو بلاير فاقترح عام 1981 (المرجع الأسبق 
يرتبط بحشيقة رجت 5 فر الفجرية ونش ترش ف نو حم 
يدك لشقر سيا هل كار راسف 


2 


)1( ر رزير تسن › تفسير الدين في علم الاجتماع؛ نيويورك» 1970« ص 
47. 


)2( م مسي رو 6 «الدين: مشاكل تعريف وتفسيرا في مايكل بينتوك. 
مقاربات لدراسة الدين في علم الإنسان. لندن. 1966» ص 96. 
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باي شكل کانت» إن التعريفات الماديّة للدين تحيله 
إلى الارتقاء والخارق وهذا موقفٌ استمّر ويلسن في اتباعه. 
وتصبح تلك التعريفات بذلك متوافقة مع الاستعمال 
الاجتماعي لكلمة دين» على الأقل فى المجتمعات الغربية. 
الحسنة الثانية هي أن التغريقات تلك تسم بعليل هديا 
بطريقة واضحة نسبيّة فتطرح خارج المجال الديني كل ما لا 
يميل إلى نوع من أنواع الارتقاء. ولكن ألا تظل تعريفات 
كهذه مرتبطة غالبا ولو ضمئيًاً بواحدة أو بأكثر من الديانات 
التاريخية؟ فالديانات لا نتوجه جميعها إلى الارتقاءء بل حتى 
أن بعض الديانات لا إله لها. من جهة أخرى لا يستطيع 
المرء إزاحة نظريّة إزالة ارتقائيّة الأديان على خطى 
التيولوجيّات المسيحيّة حول «موت الله». إن التعريف المادّي 
للشأن الدين قد يجمّده بشكل معيّن مما يجعله عاجزاً عن 
التعبير عن التغيّر الديني: فالديانات تتحوّل وهذا العالم 
الشديد التنوّع من الممارسات الرمزيّة الذي يندرج في إطار 
الشأن الديني يشهد تغيّرات عميقة. فما نراه على أنه الدين 
في فترةٍ معيّئة قد يختلف تماماً عمًا نراه في فترة أخرى 


إن عبارات «حقيقة مافوق التجربة» و«الارتقاء» 
و1الخارق»» هي كلمات ذات مضامين شديدة الإشكاليّة لأنها 
دائماً معرفة من منطلق تاريخي وثقافيء فتثبت بالتالي حدود 

التعريفات المادية للدين. بشكل أو بآخر إن التعريفات 
ْ٠‏ الماديّة تنزع إلى تحديد ما هو ديني أم لا انطلاقاً من نظرة 
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معيّنة إلى الشأن الديني هي غالبا نظرة غربيّة. غير أن التنوّح 
الشديد فى الأشكال الدينيّة والتطوّرات الضمنيّة التي قد 
يشهدها الذي (واتغة م عيات ی ل 
أن يثير حذر المراقب. من الصعب بالتالي تعريف الدين من 
منطلق علم الاجتماع استنادا إلى معايير مادية بحته. 


3 الخروج من معضملة التعريفات (الوظيفية! أو «المادية» 

بالإمكان تحقيق ذلك عبر مزج المقاربتين. هكذا عرف 
كلود بوئاي 8098 علننه1!© ورولان ج. كامبيش .1 801414 
مامص الدين في الاعتقاد في سويسر! (بمناطقها الثلاثة) 
(1992ء المرجع الأسبق» ص 35) عبر توفيق النواحي 
الوظيفيّة والتواحى المادية : 
والممارسات المنظمة إلى حد ما وترتبط بحقيقة ارتقائية تشوق 
التجربة تمارس في مجتمع معين وظيقة أو أكثر من التالية : 
الدمج» التعرّف» تفسير التجربة الجماعيّة» الإجابة على 
الطابع غير الوائق نيوب فى الحياة الفردية والاجتماعية؟ . 

إنَّ حسنة هذا التوفيق واضحة: فهي تسمح بعدم تحليل 
الغرض (مع أخذ الناحية المادية بعين الاعتبار) مع تجنتب 
طابع الحشو في تعريف لا يحافظ إلا على معايير (أي من 
النوع الذي يقول أن الشأن الدينى = ما يرتقي). ولكن» 
كما لاحظت داتيال هيرقيو ‏ ليجيه فى الدين كذاكرة (1993؛ 
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المرجع الأسبق» ص 61- 64) إن المشكلة تعود إلى 
الظهور مع «الطابع المتغير بشدة في الزمان والمكان» فى 
المقاربات الوظيفية والمادية فى حال تم التوفيق بينها 

ويعار س ألان ا a e‏ أن 07 
أن الدين ن يرح ا ا وهر ال ا «الفاعلتة». وقد 
١‏ و يقانون للعالم 5 بحقبة خرافية . . .). عندئذ تبدو الديانة 

له وكأنها : 

«مجموعة منظمة من الشعائر والعقائد تعر فين الا ضاف 
تدا حاص بالفاعليّة يقوم في الآن ذاته بتنظيم نظرتها إلى 
العالم ويعطي معنى لشعائر را 

وينتقل التشديد هنا من المعتقدات إلى الشعائر أي من 
اتضوراى إلى الفح ويعترف اء كار ننه بان الريك 
بالدين من خلال هبدأ فاعلية خاصن به ينطوي على القليل من 
الحشو. ولكن فلنحافظ على التشديد على الدين كوته عملاً 
قاعلا . 

ما د. هيرفيو ‏ ليجيه فتقترح من جهتها مقاربة مغايرة 


(1) أ. تيستارء هسات وآلهة. علم الإنسان الديني وعلم الاجتماع 
المقارن» باریس ٠‏ أرمان كولان» 1993„ ص 24 
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تمنح مكانة مركزيّة لوظيفة التشريع التي يقوم بها الانتساب 
إلى سلالة فؤمئة: فنصت الديق عتتعل على أن يعرف الم 
أنه معين فيؤٌ دن كغيره من قله . وتعرف الديخ على ا“ 


«جهاز أيديولوجي عملي ورمزي يتم من خلاله تشكيل 
وصيانة وتطوير والسيطرة على إدراك الإنتماء إلى سلالة مؤمنة 
معيّنة (سواء کان إدراكا فرديًا أو جماعيًا)ة (1993ع. صن 
8). 


او شرو لجيه أن كل زهان لسن دا كينا 
أن كل تقليد ليس ديئاً. فلا دين من دون العناصر الثلاثة 
التالية مجتمعة : «التعبير عن الإيمان؛» الذاكرة؛ الاستمرارية؛ 
والمرجع المشرّع للنسخة المسموحة من هذه الذاكرة؛ (ص 
2 إن الدين معني بهذا الشكل الخاص من الإيمان الذي 
يصبح شرعيًا بالاستناد إلى إحدى التقاليد» (ص 147). 


لكنّ توفيق الإيمان مع الذاكرة المسموحة للاستمرارية 
هل تكفي لتعريف الشأن الديني؟ إن هذه المقارية تشدد 
بالطبع على ناحية أساسية في الدين: وهي أنه يتعلق بنشاط 
تشليدي مطل انها منت جعرسرد قفا ومن مواد ودرة ا 
العمل عليها (راجع هنري هاتزفيلد. 1993). إن تعريف د. 
هيرفيو - ليجيه دقيق جدا وخاصّة للإبلاغ عن النتاجات الدينية 
للكفيرية ا عو تقوو اا الان الد في 
مانت تقار ا ا 
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المؤسّسات الجماعية إلى معالجة وقتيّتها عبر الدخول في 
سلالة دينية سبق ومدّت روابط جماعية» هل يعني ذلك أن 
ون بشكل عام؟ أمِنّ المؤكد أن الأخيرة 

تهر نثير الحاجة الفردية والجماعية إلى العودة إلى سلطة تقليد 
ما» (ص 135)؟ وحتّى لو كان الرد إيجابياً فلماذا يكون هذا 
التقليد دينياً بالضرورة؟ على الرغم من أهميته» إن توفيق 
الإيمان مع ذاكرة مسموحة لا يبدو و لنا كافيا لتمييز الشأن 
الديني : فتوفيق كهذا قد يتلاءم تماما مع إيهال. ماد يستهد 

من التقليد الماركسي أو إيمان علماني يَسْتَمَدَ من تقليد 
جمهوري . 


4 - الدين كنشاط اجتماعى وسلطة جاذبة شعياً 


55 عن المقاربات الماديّة والوظيفيّة للدين» إننا 
نقترح رؤية الدين على أنه انشاط اجتماعي منتظم يتضمن 
علاقة مع سلطة جاذبة شعبيًا». وقد قال قيبر بحذر في 
بدايات دراسته للأديان من منطلق علم الاجتماع إن الدين 
«طريقة تصرف في المجتمع». إن هذا الارتكاز الأوّل ليس 
كافياًء غير أنه يعت E‏ أن الدين 
نشاط اجتماعي وأنْ هذا 0200 في المجتمع. ونقول 
لدميز هذا النشاط بشكل اوی إنه يقتصر «تواصل رمزی 
منتظم» عبر الشعائر والمعتقدات. وذلك كامن في صميم أي 
نظام ديني . فالددين يبرز من خلال العبادة أي من خلال جهاز 
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طقسي ورمزي يجمع بشكل مختلف ولكن منظم فاعلين 
يغذون من جهتهم علاقات متعدّدة الأشكال. 

إن هذا التواصل الرمزي المنتظم يطرح جاذبيّة شعبية 
مؤسّسه (أو مُعيده للتأسيس)»؛ أي أنها تنتقل بطريقة ما وتنتج 
فروعا مختلفة. فبدلا من العودة إلى مفاهيم مثل احقيقة تفوق 
التجربة» أو «حقيقة ارتقائيّة»» وهما مفهومان ينطبقان بصعوبة 
على العوالم الدينية جميعهاء والتعامل معهما من منطلق علم 
الاجتماع ليس سهلاًء ينيغي بالأحرى على تعريف الدين من 
منطلق علم الاجتماع أن يتفهّم ما جرت العادة على تسميته 
«الارتقاءة أو «الوحي» إستنادا إلى الممارسة الاجتماعية التي 
يعكسها: وهي ظهور زعيم روحي ذي سلطة تشرعها جاذبيته 
الح امير دبال إن كانت الجاذبية الشعينة تبعل 
جيداً ظهوراً اجتماعياً لسلطة شخصيّة فهي أيضاً تمل سلطة 
«أخرى» تختلف عن نظم السللة المتمعادة (الموؤسساتية أو 
التقليدية) وعن رهاناتها السعفاد: (الاقعتضادية: 
الع ا الاد ية الشعيكة ليت يله فصل .ولا 
تستطيع أن تكون'مؤسّسةء إلا لأنّها تطرح نوعاً من الغيرية. 
إن الدين هو إذأ من وجهة نظر علم الاجتماع مبدأ فعاليّة غير 
أنه ميدأ فعاليّة اجتماعية لسيطرة جاذبيَةٍ شعبيّة تنتمل . 

إن التشديد على الجاذبية الشعبية المؤسّسة (أو المعيدة 
للتأسيس) كناية عن التركيز في التحقيق على مسألة السلطة 
وتشريعها وتناقلها . فكما رأى فير إن النقطة الأهمّ هي طريقة 
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تنفيذ السيطرة الروحية . وبالفعل فلن الدين من وجهة نظر علم 
الاجتماع يتمثل في نوع من العمليّات الاجتماعية: : وهو 
ممارسة سلطة مرتبطة بجاذبية شعبية مؤسّسة (أو معيده 
للداسين ا اش رهد نا ها واو اة 


ر 


نخاصة . 

إن كل عالم دينيّ يغلت من أيدي مؤسّسيه E‏ 
رمم عالما هنا ارات قد سر و تی رن ما 
وفى تنظيمات مؤسساتية واجتماعية متعددة. وإن تكلمنا عن 
جاذبية شعبيّة مؤسّسة أو امعيدة للتأسيس» فذلك للتشديد على 
إشكالية مسألة الأصل : فعمليّة التأسيس دائمة التعقيد «ولكة 
التأسيس يتم عتدما تؤول الجاذبيّة الشعبيّة بأيّ طريقة كانت 
إلى عمليّة نقل». إن الدين يتطلب إذا الجاذبيّة الشعبية 
المؤسينة والتفرع. مما يعيد طرح «مبدأ الفعاليّة» الذي 
اقترحه أ. تيستار و«اللالة المؤمنة» التى شدّدت عليها د. 
هيرئيو ‏ ليجيه؛ فنقترح التعريف التالي : 
ا ب ار معيّاً» . 

وتختلف الطرى للارتباط يجاذبية شعبيّة مؤسّسه وقد 
تتوسّط عناصر مختلفة في هذه العلاقة كالمؤمّسة والطقس 
ونظام المعتقدات والنصوص المقَدّسة والأفراد المؤمئين 
والشخصيّات ذات الجاذبيّة الشعبية. في الواقع يتميز كل 
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وسط ديني بالامتياز الحصري نسبياً المُعطى إلى عنصر ما في 
طريقة ارماك لاد الا المؤشسة 'فيذاالخصر أ 
ذاك يعيد تنشيط تلك الجاذبية وتشريعها باستمرار بفعل 
توسطه المتفرع . 

إن النظام الديني لا ينتج رابطاً اجتماعيًاً عبر إيجاد 
شبكات وتجمّعات خاصة (كالمؤسسات والجماعات) 
نخست يل أيضا عبر تحديد عالع دهن يسبر الأفراد 
والجماعات من خلاله عن مفهوم معيّن حول الإنسان والعالم 
ويعيشونه في مجتمع معيّن. بعبارات أخرى» إن العالم 
الديني لا يقتصر على المشاركات الاجتماعيّة التي يجرها : 
إن الدراسة الاججماعيّة للأديان ذراسة سطحيّة فى حال 
اللط ت و ا ا ا برا ت 
إدراج دراسة الأديان في فة المتفيارات: والثقافات:: إن 
تناقل الجاذبية الشعبية لا يؤدّي فحسب إلى التنظيم بل أيضاً 
إلى ترسب الشافة ‏ 

إن التعريف الذي اقترحتاه يسمح بتفهّم العالم الديني 
وتأقواتة الأجسياعة على مستوئ الفاعلي والمنظمات 
والأيديولوجيّات. 


أا على صعيد الفاعلين فعبر تشديد هذا التعريف على 
النشاط الدينى كنشاط اجتماعى يربط أفراداً يواجهون مسألة 


الشرعيّة لارتباطهم بعالم رمزي. أمّا على صعيد التنظيم قلآن 
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الدين هو جهاز يستقر على امعداة الوقت ويحذده إجراءات 
للتشغيل والسلطة. أمَا على صعيد الأيديولوجيّة فلأنَ الدين 
هو مجموعة تصوّرات وممارسات ننجت عن أحاديث 
ووصايا النصوص وتعليقات مستمرة. على كل من تلك 
ا دة بت طح فال الاد ال منواء حول 
عقلنتها الأيديولوجية أو حول إدارتها الجماعيّة (على صعيد 
التنظيم) أو حول فعاليّتها الاجتماعية (على صعيد الفاعلين). 
«ليس من دين من دون معلمين في الدين وجل ما يشكل علم 
اجتماع الأديان هو دراسة المفاعيل الاجتماعيّة المتعددة لهذه 
العلاقة اللاجتماعية الخاصّةة. وكما يدعو فيبر إلى عدم 
جد الدولة لأنه لا برع إلا عامل لرل يسن على 
عالم اجتماع الاوان ال ت الف فالجققة آنه Ee‏ 
إل فاعلين يمذون بينهم علاقات معينة من خلال الزمان 
والمكان ويعرفون تفرعا مرتبطا بحامل جاذبية شعبية. إن بيار 
لوجاندر 6822072] ١۲۲ء٣‏ يستبدل إحادية مفهوم الدين بمنطق 
ثلاثي: الطقسيّة والتفرّع والدين". فالشأن '"ديني مرتبط 
بالفعل مع السلطة (مسألة الشرعية) ومع التفرّع (مسألة 
التناقل) وبالتالي مع المرجع (مسألة الأصل). إن الدين 
نشاط رمزي يومق بين هذه المسائلء وإن تكلم عالم 
الاجتماع عن الجاذبية الشعبية وعن تناقلها فإنه يتكلم عن 


(1) ب. لوجاندرء 'ما هو الدين إذا؟1. 1991ء ص 40. 
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الأمر نفسه حتّى لو كان ذلك بطريقته الخاصّة. وإن رأى أن 
الدين يشكل ظاهرة اجتماعيّة لا تنضب فذلك لأن تدجين 
الجاكينة ال لا عق فاا أن سكم ديت التقاليك وها 
ا ش 
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قل “وان و EAR‏ الرو 2 بق EN‏ .فا لاد ها امو دعا SCOPE‏ مم تجاه a O‏ 4 سوه مو ةج 


الفصل الأوّل: تقاليد علم الاجتماع والظاهرة الدينية 


1 اول ار (1818. 0883 
والماركسيات. 2 دوتوكفيل (18058:- 
9) وفضائل الدين 3. دوركهايم 
(1858- 1917) ومدرسة علم الاجتماع 
الفرنسية 4. سيمل  1858(‏ 1918) 
وعلم اجتماع التقوى 5. قيبر (1864 - 
0 وعلم اجتماع الجاذبيّة الشعبيّة 
6. الوظيفيّات 7. باستيد (1898 
4) والأانتروبولوجيا الدينيّة . 


اجتماع SEDER ON‏ تنح ومو O aa‏ لماه 


1. لو برا وعلم اجتماع العاف عد 
2. بذاياات مجموعة علم اجتماع الأديان 
فى 07115). 3. خطوط السير الأولى فى 
غلم اماع اروا 4 المفارسة 
التعبّدية وتحديد الكميّة 5. التنظيم الدولي 
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للأبحاث وإلغاء الطائفيّة فيها. 


الفصل الثالث: الشأن الديني المعاصر في نظر 5 

الاجتماع EASA‏ حدم e EE e ES FE eR‏ 
1 الحركات اللديمفية النسصجديدة 
2. الأصوليّات والتقدميّات 3. الديانات 
والسباشة 4 التمراكاتك الجاليفية 
الکو تات .5 بحركات العدين 
المدنيّة 6. التحوّلات المعاصرة للإيمان 
في المجتمعات الغربية 


الفصل الرابع : الدين والعصرية: تمدين الصراع 
لخدي تتاقف د ك السدان 
2. التمدين: مفهومٌ ينبغي تحديده 3. 
العلمئة والتمدين 4. العصريّة ومفاعيلها 
المذيبة 5. عدم الثقة في العصرية الفائقة 
ريا بالدين 6 ت الاه ادى 

في إطار العصرية الفائقة. 

الفصل الا تعريف الدين في علم الاجتماع . 
3. التعريفات الوظيفيّة 2. الععريفات 
الماديّة 3. الخروج من معضلة التعريفات 
«الوظيفيّة» أو «الماديّة» 4. الدين كنشاط 
اجتماعي وسلطة جاذبة شعبيا . 
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الاديان في علم الاجتماع 


